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ازور 


چ سلا لا ے هه 
مھ ل مه 


كنت في كتاني « تجديد الفكر العربي » قد طرحت هذا السؤال : 
كيف السبيل إلى ثقافة نعيشها ال a‏ 
مع ثمافة هذا ا الذي نحياه : ر ياي هذا الاجتاع بين 
لثتقافتين کار ی ا ن © بل باي تضافراً تسج فيه خيوط 
المورودث مع خيوط العصر تسح اللُحمة والنّدى ؟ ثم حاولت ان 1 
ع yT‏ هو الجواب القاطع : فلا اقل من 
ل ا ال" 
و و وان كنك کو أن لعل عن ا 
بعد تحر يدها من مشكلاتهم الخاصة الي جعلوها موضع البحث . وذلك 
تسعد نهدا لتطاول الزمن ن بیتنا و بيهم دان تكزن کات اتا 
ايوم هي نفسها مشكلاتهم ۽ وإذن لم بعد يجدي أن أحصر بحي في 
مشكلا” نهم الي طوبت موضوعاتها طيا ؛ ولكن الذي قد يعود علينا بالنفع 
لظم » من حيث الحفاظٍ على كبانو لنا عرب الخصاتص نكو إن 
نظن الى الا مور مثل ما نظروا . أو قل بعبارة أخرى » أن نحت في 
حلولنا لمشكلاتنا إلى المعايير نفسها الي كانوا قد احتكموا هر إليها . 


ولقد زعمت في محاولتي تلك ٠‏ أن النظرة العقلية برغم اختلاطها 
بكثير جداً من عناصر الكل : كان لا شيء من الظهور عند ابائنا 
ا م نجي ا فاده ك ياغ ايرا 
لحلها طريقة المنطق السل ف لوصوم إلى النتائج : وكات التزعة 
اللاعمّلية العاطفية د ان تمتصر على الحياة الخاصة للافراد ؛ فلقد 
كانت لم في في طرائق العيش الاجتاعي « حكمة  »‏ والحكة إنما هي 
نظرة عقلية مكثفة - وما زلنا إلى يومنا هذا نرتد إلى حكتهم هذه ؛ > فترد 
على الستتنا - من محفوظنا ‏ روائع ما قالوه في ذلك شعراً أو نثراً ؛ 
وكاننا كلما نطقنا برائعة من تلك الروائع قد اسرجنا مصباحا يناسب 
والح الك عاك CC‏ 
لم إلى جانب نظراتهم المعقولة العاقلة شطحات للوجدان » لكن جانبا 
من هذين لا يني جانبا . 

NT OT‏ نور تللم أذ أقف مع الأسلاف 
- في نظراتهم العقلية وفي شطحاتهم اللاعقلية كليهما - فأقف معهم عند 
لكات الفط انس ای , الثقافية 3 وای نوع كانت کا 
الفكرية » وكيف التمسوا ها الحلول ؛ لكت إذ فعلت ذلك > لم احاول 
أن أعاصرهم وأتقمص أرواحهم لأرى مم وأحس عار سيان 
TS‏ ا وتان ارا 
ج تان اف E la‏ 
I a‏ 

قسمت الكتاب قسمين : جعلت أحدهما ارحلتي على طريق العقل 
حتف لجان دص ضري" رايته عندهم محافياً للعقل لائذا عما 

ظنوه أعلى منه ؛ وتعمدت أن يجيء القسم الأول أكبر القسمين : لتكون 


بقلت ا هم المعالم لأنه غریب لا يعرف بادئ ذي بدء آين تكون 
المعالم البارزة » 0 إذا اهتدى بدليل من اناك الل ولكنني اا 
السائح الغريب - قد تقع عيني على شيء لا تراه أعين أبناء البلد لأنه مألوف 
فم حتى لم يعودوا قادر ب بعل رؤيته رؤية صحيحة ؛ ومن هنا كنت لا استبعد 
وقوعي في اخطاء بمعنيين و 
الطريق » وبمعنى وقوف النظر أحياناً عند ما لا يستحق الوقوف عنده 
بالنظر ؛ وواضح أنه لو أراد مسافر انحر أن يستبدل لرؤيته منظاراً منظار 
لرأى رؤية أخرى » وانتهى إلى أحكام أخرى غير الي E E‏ 
واني اذا رجوت لهذا الكتاب وخا قل للف أن يجي ء E‏ 
E ET‏ 
ز کي نجيب محمود 


القَْمالاوك 
طرق العمل 


الفصكلالاو"”تف 
5 3 ا ل 


داه 


كانت عادتي كلما هبطت مدينة من سفر ‏ قَصرّ مقامي بين ربوعها 
الات ان ادا الط الى ريط لأقسم اعا اا ام ٤‏ 
سعتها مع طول المدة الي أنوي إقامتها » فكلما قصرت مدة الإقامة ازدادت 
تلك الأقسام اتساعاً » وكلما طالت المدة ضاقت الأقسام ؛ ثم أخصص 
لكل قسم نصيبه من الزمن » لأجول ماراً على تفصيلات أجزائه سائراً على 
ا اوعسيارة :إلا هودن التعب هدا يشتحيل معه 
أن أواصل السير ؛ ذلك لأني أومن بأن الرؤية المتآنية الفاحصة الي ترسخ 
ا ل 0 من سائر على قدميه » بمهل الخطى 
حيناً » ويقف عن السير حياً » كلما احتاجت منه الأشياء إلى إمهال أو 
وقوف ؛ وبغير هذا النظر إلى خربطة المكان » لأتصور به أين شرقه من 
NE‏ تدرو :ا ترق العور ةا E SoS‏ 

حي احرج امن ای كانتي ل ا عا مهيا كارت عيدي ا 
ارا عونا مسقنت فكأ عا ای کات ومرقت اوراقة قابات 
قصاصات » تجمعها أمامك ني كومة لا ينساق فيها سطر وراء سطر » ثم 
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قلت لنفسك : ذلك هو الكتاب لم ينقص حرفا ؛ لكنه في الحقيقة قد 
نقص كل شيء حين زالت عنه الوحدة الي مجمع اجزاءه في كيان . 

النظرة إلى خريطة البلد الذي أقيم فيه » هى العمود الفقري الذي يبقيه 
ی خخبر 3 ل كان سمال ال لعزت ا وعكقة ادر بالنسبة إلى علم أحصّله ؛ 
فهما امتلا وَفاضَى وم ا الأوضال عن حال او عضو او 
ددا سيوع نا نه لمن من العلم المفيد ما لم اجد لتفسي الإطار لد هع 
الاعات كان واه أعرف فيه أين يقع رامن واين يكون الد 
وإني لأغلو مع نفسي ي مطلب التوحيد هذا » حتى لأحاول ني كثير من 
الأحيان ألا أكتني جرد مبدأ نظري أجعله قطباً للرحى » بل ألتسن 
لنفسي صورة بحسدة أخلقها لنفسبي خلقاً » فتعينني على ترتيب الأحزاء 
وتنظيمها في نسق موحد 

د 

فلما هممت بالقراءة لهذا الكتاب » طالبت نفسي أولاً بخطة للسير ؛ 
فالتراث العربي أوسع من المحيط » ولم يكتب لي الله ني أعوامي الماضية 
ل lL‏ لك رون ال شدي اوه 
الغريب ‏ في هذه الدنيا المدوية يمكنونها الضخم » وقد هممت بالسير في 
ااا واا کا اود ان انه فق دهده ا الفكرية ا 
الأرجاء » عن طريق واحد دون سائر ما قبا من طرق ومفاوز » وهو 
طرديق: 8 العمل ركنن ارا بن ؟ فهل أستطيع الخطو بقدم واحدة إذا 
لم يكن أمامي - خط واضح أسير على هداه ؟ 

وطريق العقل في ثقافة عريضة طويلة كالثقافة العربية » لا يكون 
a BNE E e‏ سوا اين EEN‏ 
ما يخالط الطبيعة البشرية من جوانب أخرى غير جانب العقل ؛ فالانسان ‏ 
وروا كان او لعفي لاقي لك EE BEDE LES‏ 
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وؤخر واحد حرفن انبا ال عند واه #ديل إن كيف طرف كماد 
منازع متعارضة أحياناً أشد التعارض » فقد يحدد له « العقل » هدفاً بعينه 
ويرسم أمامه الطريق الؤدية إلى ذلك الهدف » ثم تجذبه ٠‏ العاطفة » نحو 
عدف آخر وی اکر + كلو وی ااا کردا ان ينا شن اا 2 
او عصراً من العصور » بصفة «العمّلانية » فإنما تفعل ذلك على سبيل 
التغليب والتر جيح » لا على سبيل الحصر والقطع والتحديد . 

وإذا أردنا شيئاً من التوضيح الذي يفرق لنا بين وقفة « عقلية » وأخرى 
واعاطفية 6 6 فخا افيا اظن حت أن رک عل 7القلؤنة ال اة + 
GE Sa‏ (تسا را ك سور أنه تكرت NEN‏ 
مككلة للقن سنفقها واشينة للق تلبق هيا سيت ف اللخطوافت مها ف 
تضامن يجعلها وسيلة مؤدية خر الأمر إلى هدف مقصود ؛ ولا فرق في 
ل ان ایکون ار سيراً بالقدمين على سطح الأرض ليصل السائر 
إلى مكان يريد الوصول إليه » وان يكون السير سيرأ عقلياً ينتقل به صاحبه 
من فكرة إلى فكرة کی يتين آل حل للمشكلة اراد اخلها »ذلك هق ال 
« العمل » وعلامته المميزة ؛ لکن اها كل سلوك اساي على هذا النمط 
اللالوفت ع )د كر اننا وريه ادها رسفن عا سن مقن N‏ 
ااه كي )أو نال ا كان جرا نه يفم ومد الا قزر 
رکو کل تكو خاني ساد اط رياف الا انه مار نك 


الوقفة « العقلية » - بعبارة أخرى - وقفة تتقيد بالراوابط السببية الى 
تون جع لحاس الجا ف داك ردي فى اللرانة وضع سي امد 
كانت تلك ا عي أو كز بيه عونا من و ول ال 
تلك النتيجة المطلوبة ؛ وأما الوقفة ف العاطفية » أو « اللاعقلية » فهى الى 
يؤثر صاحبها اختيار الطريق المحبب إلى النفس بغض النظر عن تحقيق 
الا 


آا 


ال عد ا اانا ف ل و الا راقن 
اا ى ا ا ن ا ضرفا + حى ا 
عليه أن يتصور كيف يرى العقل رايا ثم لا يحد هذا الراي تنفيذاً عند 
صاحبه ؛ فا يراه العقل ‏ كما ذهب سقراط ‏ هو نفسه العلم بحقائى 
الاشياء » ومن ذا الذي يرفض ان يعامل الاشياء على حمائقها ؟ ومن ثم 
جات کر القائلة بان « العلم والفضيلة شيء واحد» » يريد بذلك أن 
ما يدركه العقل ( وهذا هو العلم ) وما ينبغي على الانسان ان يفعله ( وهذه 
هي الفضيلة ) هما جاتبان لموقف واحد › فهناك الأدراك الصحيح : وهنا 
الفعل الصواب بناء على ذلك الإدراك ؛ ولم يتصور سقراط ان يدرك 
الإنسان بعقله الإدراك الصحيح ثم يفعل الفعل المضاد مدفوعا إليه بالميل 
والموى » اللهم إلا إذا كان الإنسان عدواً لنفسه يريد ها التهلكة » يرى 
طريق الح ويسلك على طريق الباطل ؛ يرى سبيل النجاة ويسلك سبيل 
الخطر والضياع . 

ذلك ما لم يتصوره سقراط في الإنسان العاقل » قياساً على نفسه ؛ 
فهو كما قيل عنه ‏ لم يشعر ثي حياته قط وقف تنازعته فيه الاضداد › 
الل يغدة إلى.عنا والقاطفة ذه إلى غناك + لان مياه عق هو :تيه 
ما ميل إليه عاطفته . 

وشا سقواط هون اقفن آلا عل ع + لان اروس الاين 
مركب من عقل وعاطفة » فاذا اتفقا على الحدف والطريق ‏ وكثيراً ما 
يتفقان بلا عناء ‏ كان خيراً » والا فهما قد مختلفان » بحيث يكون لكل 
منهما هدقه وطريقه وعندئذ يحدث الصراع المألوف في حياتنا بين إملاء 
العقل وسيل E‏ مدلل ركنا AS SS‏ ال عم تل 
علهم صفة العقلانية » ومن تغلب عليهم دفعة العواطف ؛ ومن امتزاج 


الصنفين يتكون المجتمع الإنساني في معظم حالاته . 
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فاذا التمسنا طريق العمل في الثقافة العر بية » كان معنى ذلك اننا 
تدك فم کر ةق مم ا دون برط التق +1 ع 
اللحمة والسدى معاً تشتركان في نسيج واحد ؛ ولاذا احاول عزل القمح 
عن الشعير بعد ان كانا مختلطين في مزيج واحد ؟ احاول ذلك لسببين : 
أولهما الرغبة في رسم خحطة للسير الواضح > على النحو الذي أشرت إليه في 
وَل الحديث ؛ والثاني عميدة عندي بانه ادا 1 راد الخلف الذي هو نحن 
ا ل لم 0 
عن طريق الخانب العاقل من حياة السلف ؛ لأن الحانب اللاعاقل من 
انالك :داف وها حلي عاد ارهن قاض قات حسف ونال 
فإنها لم تعد تستحق منا أن نسكب علا هوس العاطفة دقاعاً عنها وحفاظاً 
عليها . 

على أن طريق العقل الذي نلتمسه لنسير فيه » ليس هو طريقاً كله 
EE‏ جتاشا واررافا يدن ارانيتاقيا ناسنا 
الحية » ولا يبقى منها إلا أشكالها الخار جية الفارغة من الغذاء والدسم ؛ لا » 
بل تاسناد ها س ان وان اف اد و :فى الات »هيا : 
بع gE‏ شتير من تلك الثقافة 
مواقفها الي عالجتها بالإدراك السليم ل العامة سن وان كانه رم 
ودافئة . 

وللإدراك لدم ا کات وو ل كلها اكه 
ارشطية ج ي اكه عار اناد ل إن ا هی ارت ال 
عفوية الطفل في إدراكه ٠‏ وما ما هو ممتزج بالسخرية اللطيفة . وما ما 
هو ادراك باليصيرة النافذة » تصل إلى الحى بلمحة واحدة » ولنا بعد ذلك 
ان نق على ذلك الحق ما استطعنا من تبرير وبرهان ؛ ولا بد أن يكون 
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في حصاد الثقافة العر'بية كل هذه الصنوف من الإدراك السلم ٠‏ ي مختلف 
المواقف الي تعر ضت لما 

فالفرق بعيد بين رجلين صادفتّهما مشكلة بعينها » ولنقل مثلاً إن 
كلاً منهما قد أخذه القلق على عقيدته الدينية » وأراد أن يطمئن على قوتها 
11 وه كن چ اطريق الات عو أن لی راو غافة قيضا کا 
عل الاين اتباع هذه العميدة > تدل على اعهم بموة عفيد نهم تلك 
استطاعوا أن يفكوا عن العالم الطبيعي فقيود السيبية العلمية الصارمة › نهم 
يحصلون على ماء بغير مصادره » ويحصدون ثماراً بغير نبات ينبته وهكذا ؛ 
| ا ا ت قائقة الحا شاهداء- 
البصر او على استدلالات العمل لنتائج عر جها من مقدمات بين يديه . 

وي الراث العر بي هذان الصنفان من الرجال : الصنف الذي لا 
يقيد نفسه بالشواهد في مواجهة مشكلاته » والآخر الذي يواجه تلك 
الشكلذات: الوه غائزء GT‏ القافاته الخو أن أبناء 
OE‏ مه رمام aE‏ 
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ا -الأمن للضي على هذه الصورة الي تفرّق بين موقفين : 
احدهما يتحدى الوقائع وحدودها » وبالتالي فهو يتحدى العلم وطرائقه › 
والثاني بجحعل الوقائع مداره » ثم يعالجها على أي نحو يطيب له » شريطة 
ل ساي اا ل اليا كر 
a‏ ال ا > لأنه 


ووا نے کا وااو غل تبح نايا م لوجاك اور 
السلے ٤‏ الي Es‏ يتدرج ما المرد الواحد في كوه 
اقل ٤‏ و ا الأمة الواحدة ا الثقافة الواحدة في طريق نضجها ؛ 
وعندئذ عکني أن أتابع تراثنا الفكري مهتدياً بتلك الدرجات الادرا كية ع 
وملتمساً لكل درجة منها عصراً تمثلت فيه » ورجالاً تمثلت فيهم » وكتابات 
تجلت فيها ؛ فإذا وجدتي اسير مع هذه الدرجات ي طريق موصول 
خلال عصور الثقافة العربية » كنت بذلك قد وقعت على خريطة الواقع 
وخطة للسير في شعابه . 

تقول الاية الكر عة 

« الله نور السموات والأرض » مثل نوره كمشكاة فما مصباح ) 

المصباح في زجاجة » الزجاجة كأنما كوكب دري يوقد من 

شجرة مباركة » زيتونة » لا شرقية ولا غربية » يكاد زيتها يضيء 

ولو لم عسسه تار » نور على نور » يهدي الله لنوره من يشاء » . 

تاتون E TT EE IE‏ 
الأدراك ثوراً زى لفل ظلاما + وان اجك اله تعال التحتوي عل عدد 
كس ندل عل ادرا که لکل دقائق خلقه یا ظهر سنا وما نطق + فهو 
العليى » السميع » البصير > وهو اللطيف الذي بعلم دقائق المعاني وغوامضها » 

بير الي لا تغرب عنه الأخاد الباطنة ع 

ولا بحري في ملكه شيء إلا ويكون عنده خيره » وهو الیم ٤‏ 
الشهيد العالم بعالم الغيب وغالم الشهادة © أي أنه تعالى عليم با 9 
افو واي و الإمام الغزالي في شرح أسماء لله الحسنى إن اسم 
١‏ العليم » يشير إلى العلم على إطلاقه فإذا أضيف علمه تعالى إلى الغيب فهو 
« الخبير » وإذا اضيف إلى الامور الظاهرة فهو ١‏ الشبهيد » ؛ وهو الحق 
ا ان ,انه تعالى حق EA‏ 
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وأما كل حقيقة أخرى فحقها نسي مضاف إلى غيره ؛ فأحق الموجودات 
EAN TTT‏ داق دون يفا اق مر TT‏ 
لخي عله فال ا ارات یا کک عليه ركعت 
لكل معلوم حده وعدده وميلغه ؛ وهو النور أي أنه هو الظاهر بذاته الذي 
يكون به كل ظهور سواه » وهو الرشيد الذي ينساق تدبيره إلى غاياته 
على سنن السداد . 
لكن هذا الإدراك في خيرات الناس يكون على صور متباينة هى الى 
رمزت إلا الآية الكر عة - على تأويل الغزالي للآية ‏ فأما أولى هذه الصور 
الإدراكية فهي المحسوسات الي تدركها حواس الإنسان من بصر وسمع 
ولس وغيرها » وتلك هى الى رمزت إلا الاية بالمشكاة ؛ وماذا بداخل 
المشكاة ؟ بداخلها مصباح في زجاجة ؛ أما المصياح فهو العقل الذي يدرك 
المعالي ‏ انه لا يمف عند حدود ما تورده الحواس » بل يجاوز تلك الحصيلة 
الحسية إلى دنيا المعاني المجردة ؛ والذي يعينه على فاعليته هذه هى الز جاجة 
ed‏ ارقف إل لكان 4 SOE‏ 
اقفر سل فظنا وده الوا موا 6 خي ر ي عل الل 
عند الحاجة إليه ؛ فلئن كان العقل يجاوز ما تجيء به الحواس من العالم 
الط 6 الاو رك غل ا ارات لمكن ندع اروب ال اورا 
وبالطبع لا يستخدم العقل كل الوارد الحسي دفعة واحدة » إنما هو في 
كل لحظة من لحظات فاعليته تی ما ينفعه » وإذن فلا بد'له من حافظ 
بعر الك الدع حو جلاعتي فد A‏ الا ENN‏ 
كل لحظة عا رويق0. قلاف من N‏ 
لكن قوة الخيال هذه الزجاجة ‏ من أين تأتيه ؟ نعم إنه موصوف 
ني الآية بانه كالكوكب الدري لمعاناً لكن لهذا الضياء الساطع مصدراً . 
فهو يوقد من شجرة مباركة ؛ والشجرة هنا ني تأويل الإمام الغزاليي ‏ 


ص 


۲۲ 


هى الروح الفكري الذي يؤلف ؛ بين العلوم العقلية ؛ إنه بغير تاليف وتنسيق 
ثم انتقاء واخختيار » تظل المعلومات أشتاتاً لا تنفع ؛ فلنقل ادن إن الشجرة 
الباركة هنا هي « المبدأ » أو جملة المبادئ الي توحد الشتيت ليصبح نورا 
مادا أف اعيا كع ان ةد امنطره الال ان 
NSE UE SOE CN a a‏ 
تة مخ فی اح اد ھن عا ھی را ھی ورا هدا نکد 
يضيء ا د 00 تسعد ان وو اقيق المصدر الإدراكي 
الأخير الذي يقوم بذاته » ثم يكون منه المدد لغيره من صور الإدراك . 
هو اقرب شيء إلى ما نسميه في المصطلح الفلستى « بالحدس » او الإدراك 
بالقطرة او بالبصيرة › لانه إدراك يلمع دفعة واحدة » يبرهن على غيره 
لكنه هو نفسه لا يحتاج إلى برهان » إذ هو مباشر غير مسبوق با بمهد 
له او ما يولده وينتجه ؛ وإن شئت فقل عن مثل هذا الإدراك الاولي المباشر 
إنه إلهام أو وحي من الله . 

على هذا النحو يتصاعد النور ع 5 تتدرجح صور الإدراك > حسا ع 
فعقلاً يصونه خيال » فبصيرة يوحي إليها قهتدي إلى الحق ى بالفطرة الملهمة . 


ا : 2 مس حب الالال الوسر ّ ره 
خيراته 0 ٠‏ فبتتاوها العقل بالتظم » اي ف لك عبادئ جبلت 

في فطرته ؟ بل سالت نفسي اعت ان درن عد ارجات الأدرا که 
هي نمسا ما عيزت به عصور الثقافة الانسانية : فعصر ثمَائي كانت 
تسوده التجارب الأولية بالعالى المحيط وظواهره » فكان تعليله عند أهله 
بالأساطير ؛ تلاه عصر اتخرط فيه الفكر لينصب قي قوالب وأطر » هى 
اي يطلقون عليها اسم «العقل » » وكان ذلك عند اليونان الأقدمين ؛ ثم 


۳ 


عقن هذا وذاك وحي بالمبادئ والقيم الي تمسك ا 
واحدة » وكان ذلك ني ديانات الشرق الاوسط الي انهت إلى الإسلام ؟ 

واذا كانه هدم الراحل :الفا كية: امرها دل + فيل عرز ى 
أن أترسم مدارجها في تتبع مسار العقل في التراث العر بي ؟ بمعنى أن ألتمس 
ذلك العقل في خواطر البداهة أولاً » ثم في محاجات المنطق ثانياً » ثم 
ق ,حدس الضؤفية كالما © ت وقد تخود الدورة عل هذا الى رة بعد هة + 
وفرة في الحصاد » فتنظم لذلك الحصاد الوافر » فتأمل فما يجاوزه ويعلوه . 

وت 

إن لر ارغان الا ارف ورت اة كايا مرا 
هادياً ومفيداً » عن « أهداف التربية » » وقد حاول في كتابه هذا أن بقع 
على أسس مقنعة » يقوم عليها تقسيم التعليم إلى مراحل يتلو ويكمل بعضها 
ا ف أولا عا الآذراك الاساق "فق كل مربحلة عة 
حتى اذا ما وجد تلك المميزات » جعلها مدارات للتربية » كل مہا في 
نوكه الخاقة ودک من افطل ای ای ريده فم كلما 
أنتجه وايتهد من فكر » انتهى إلى ميزات ثلاثة تتعاقب على الناشئ في 
مراحل نوه : فى البدابة يكون التحصيل عند الطفل متميزاً بعفوية خخلاقة > 
تمتد أصابعه لكل ما يصادفه » يحطم ويهشم ليملاً حسه بكل جواتب 
الشيء الذي يمع عليه ؛ يلمس ويذوق وينظر وينصت » بحري هنا وهنا 
ويتعتر ويستقم ؛ حتى إذا ما حرج من طفولته العفوية تلك . هدا قليلا 
ليجمع القواعد الي تنظم له حصاده الغزير المهوش ؛ وما إن مجتمع له 
مجموعة كافية من تلك المواعد في بضع سنين » تراه عندئذ يصبو إلى 
صعود فوقها إلى المبادئ العامة الي تطو يها . 

ومن ثم فقد كان الرأي التربوي عند وايتبد » أن تخصص المرحلة 


۲4 


النترايية أرق ELT ENON SA‏ قطرة الله نه 
1 ى 1 ا مرج 5-7 e‏ ؛ اعني 
E‏ لا على العلوم المخلقة 
من حيث َي جموعات 2 قواعد وقوانين ( بل على الميادئ الأعم الي 
رم كتطبيقات لا ؛ فالمبادئ العامة وحدها هي الي تتيح 
سكن ايوس الل اتک فاا مکو ان عاو و علق 
عليه بما هو أكثر تقدماً وتطوراً ١‏ 

فى المرحلة الأولى فاعلية حرة مطلقة السراح » وني المرحلة الثانية 
تحديد للملامح والقسهات »> وني المرحلة الثالثة اتساع في الأفق و 
مرمى النظر ؛ في الأولى إدراك بالجملة على شيء من إبهام وغموض › 
وني الثانية تفصيل للاجزاء وربط بينها بالعلاقات » وها هنا يكون التحليل 
يقيد الخطوات » أما في اة فارتفاع إلى مبادئ يضم كل مبدأ منما قوانين 
اشتاتاً تفرقت بين مختلف العلوم » ومن ثم تنشا فكرة المعرقة الموحدة ع 
والكون الموحّد ويكتمل عند الإنان مبدا التوحيد . 

ا ا e‏ عشاهدة u E‏ د 4 
ف عدر وأحدة 4 ع ا هذا المانون 2 0 08 0 
نه فيد as ١‏ ا 7 
ا I‏ 
يعرف ها أصلاً ولا فصلاً » فهو يُسمع ويحاكى ؛ ثم بتعلم بعد ذلك 
القواعد الى تضبط ما كان قد التقط » حتى اذا ما اكتمل نضجه امسك 


بتلك اللغة امسا كه للكائن الحي ف نك كان و فو امور 
عل العو للدي يريد 


0 + ج 


والشبه ‏ على وجه الجملة ‏ واضح بين مراحل الإدراك كما تحدث 
عنبا: واش ى كه التريوق» + :وم زاحل الافراك كنا لها :ازال عل 
تأويله لآية النور ؛ في الحالتين تكون مراحل الإدراك في مدارج صعوده 
بادئة بالعفوية النشيطة الحية » ومعقبة عليها بالتنظم والتنسيق وتقعيد القواعد » 
ثم منتهية بإدراك المبادئ الأشمل والأعم » E‏ أن الغزالي يضيف إلى ذلك 
اة ران کون عندها امل سعد بقوة الإلهام . 


وساجعل هذه المدارج لبا عاتم رين عندما أشق لنفسي طريقاً 
3 دنيا نراثنا الفكري » باحثاً عن « العقل » كيف بدأ وكيف نا » وي 
أي اتجاه استقام به السير أو انعرج . 

وإنه ليخيل إل - بعد نظرة إلى تار يخنا الفكري من أعلى - بأن القرن 
السابع الميلادي ( الأول المجري ) قد شهد مرحلة الومضات العفوية الخلاقة ‏ 
وان المرنين الثامن والتاسع هما اللذان قد شهدا التنظيم والتقسيم وتأصيل 
القواعك: والاتتد لآل ا + :وان القرن العاشر قن 0 القواعد المجزاة 
المفرقة إلى المبادئ الفلسفية الكاملة الشاملة ؛ ثم جاء القرن الحادي عشز 
فلجا إلى الحدس ليلتمس الحق في لمحة التصوف ؛ واما بعد ذلك 
فباستثناء حالات تلفت النظر - كان نشاطنا الفكري على الأعم الأغلب 
تدوينات ويجميعات لا كان يغير اضافة جديدة » هذا في المشرق › واما 
ف الأتذلن فد مارت الخطؤات عل غرار الدورة نقسها : تنظيم وتقسيم » 
ل ل ل الأمر ا 

ختصر الطريق إلى الحق بشهود مباشر . 
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الفصييل اا اني 
مشتكاة ادبي 


03 شن اوسا سد ی جك ل ت“ ہہ سے سے | ص م 
E E‏ 

٤ 1 :‏ 
لست اكتب هذه الصفحات كما يكتب المؤرخون » فاتبع اللواحق 
بسوابقها والتتائج قدماتما ؛ بل إني ا كتا كما يكتب الرحالة عن مشاهداهم 
بقدر ما هي وقفة الأديب الذي ينطبع بالحوادث من حوله » فيص على 
الناس ما قد أحسه في محرى شعوره الواعي ؛ إا أقرب إلى وقفة هوسرل 
المدرك في جملته » ما إلى وقفة ديكارت 2 رده الإدراك الى سائط 
لمن تع يدلا ودر يتنا نا O‏ المتفيداة الكل الات E‏ 
حرج به المنفرج بعك مسر حه شهدها لتوه 6 وانصرف الى داره ستعيك 

الصوت واللون والحركة » وكيف كان وقعها على بصره وسمعه . 
نمع كت عن الا الخد رجن > اا هن رل ين فسان 
ع و وره ر انارو ليكر راجا الى اض التي أراة الكاة هة 
منخرطاً في أهله كأنه واحد منهم » ينظر إلى الأمور بعين كعيونهم » 


¥ 


ويقوم الأشياء معيار هو نفسه معيارهم » الاساً للإنصاف ؛ وذلك لأن 
الناس في زمن لا يطالبون بالعيش في زمن آخر لم يشن أوانه بعد ؛ وإما هو 
SS‏ كلها وأفكاره كلها وظروف عصره هو ع لير جع 
إلى العصر الذي اراد الكتابة عنه » لا كتابة رجل يريد انصاف الناس 
بحكله على مواقفهم من شئون دنياهم » فيلبس لبوسهم ويحكم بأخلاقهم 
على سلوكهم › بل كتابة رجل يريد ان ينتفع في عصره القائم عا عساه واجده 
من خير عند الاسلاف ؛ فسواء كان للاقدمين اعذارهم فيا قالوه وفعلوه 
أو لم يكن » فليس هذا من شأن صاحبنا هذا » وإتما هو كالوسيط ني 
عالم التجارة » يبحث عند المنتجين عن السلعة الي يستطيع بيعها لز بائنه › 
فقد يخض نظره عن اليد إذا علم ان ليس عنده من يشتريه » ويسعى 
وراء الرديء لانه السلعة الرائجة في سوق بيعه ؛ بل إنه عند النظر إلى السلم 
المعر وضة لا يكاد يفهم ماذا تعنى الجودة والرداءة > لان الجودة والرداءة 
ليستا موضع نظره تي هذه الحالة » إنما موضع نظره هو : ماذا ينفع الناس 
في بلده وماذا لا ينفعهم . 


٠‏ ولست هنا أفاضل بين الرجلين » فلكل منهما وجهة نظر ترتب عليها 
اسلوبه في البحث ؛ وکل اسلوب يبحث به صاحبه عن غايته هو اسلوب 
صحيح إذا انتهى بصاحبه إلى تلك الغاية ؛ فلا صواب هنا ولا خخطأ إلا 
بالقياس إلى ما يبتغيه الباحث ؛ واي لاقرر عن نفسبي اتي حين ممت 
بك اردلة يدا NSE EN‏ 
ومن أكون حتى أجيز لنفسي مثل هذا التقويم لتراث كان بالفعل أساساً 
لحضارة شبد للا التاريخ ؟ لكني جعلت غايني شيئاً آخر ٠‏ اظنه من حتي 
اذا اردته » وهو البحت في تراتنا الفكري عما جوز لعصرنا الحاضر ان 
يعيده إلى الحياة ليكون بين مقومات عيشه ومكونات وجهة نظره ؛ و بهذا 
برتبط الحاضر بذلك الجزء من الماضي الذي يصلح لندخول في النسيج 


۲۸ 


الحى لعصرنا الذي يحتوينا راضين به او مرغمين . 
قي 


عدت إذن بكل أحمال عصري على كتق وي شرابيني وأعصابي ع 
ا E‏ لكيه كل لكلا 
ين على بن أبي طالب ومعاوية بن أبي سفيان ؛ وقفت أنظر وأسمم » 
بأعدن الج رة والاشحات وة 4 ذللقه ان وجات ين ما ارا وا 
أسمعه كثيراً ما يستحيل أن أجد له مكاناً ني ثقافى العامة مهما حاولت 
اقحامه ملاع ا حر إن قله فق بلقا نف لا ال كانه أصل 
أصيل من بنائها 

وكان أميز ما بميز الموقف كله عندي ٠‏ هو أنه مصطبغ في جملته 
كوء عن الأوراك: الفطرى"المناكن. الد ار ااه لجوء الى 
ES OE‏ سين العنادق نا NEVES‏ 
من هذا الكتاب » وهو أن أولى مراحل الطريق متسمة بضرب من عفوية 
النظر » ترى الفكر فبا وكأنه الومضات الي تلمع » لا تدري كيف جاءت » 
لكنها - على كل حال - تضيء وتېدي . 

وماذا تقول في موقف امترج فيه أدب وفلسفة وفروسية وسياسة » 
امتزاجاً لا تستطيع معه أن تستل عنصراً ما لتقيمه وحده بعيداً عن 
سائر العناصر ؛ فرجل السياسة هنا يرسل الراي في عبارة مصفولة بجس 
Ty‏ 
ينتزع الحكة ببديبته الصافية والسيف في يده وعنان جواده في قبضته ؛ 
فهو الاديب الذي جادت عيارته إن شئت » وهو الميلسوف الذي نفدت 
اسوركه اذ شق ونوج اقوس لازن اكد اد الترت EE IRE‏ 
ثم هو السياسي البارع بحيلته في حل ما تعقد من الامر إن شئت › لانه 


۲۹ 


كل هده الاسام عع ون اد 


ولنتقف ‏ ني هذا الصدد ‏ وقفة عند الإمام علي » رضي الله عنه » 
لننظر كم اجتمع ني هذا الرجل من أدب وحكة وفروسية وسياسة » 
ليكون وحده شاهداً على ما قد زعمناه عن الروح التي تميز بها القرن السابع 
زار اجر او :هذا قسن ل اا إل کو 
بسار © لنلم بلمحات من أبطال ذلك الموقف الذي نحن واتفون الآن 
بإزائه » وعندئذ سوف تتكامل بين آيدينا قطعة من نسيج حي » هو هو 
حياة السلف في تلك الفترة من زمانهم » وهو هو ثافتهم ووجهة أنظارهم ؛ 
فاذا رأينا في انفسنا ب وهي متلعة ما تزال بزادها الفكري من .عضرت ب اذا 
رأينا فيا ميلاً إلى جانب من المشهد دون جاتب » كان ما تميل إليه أقرب 
إل عفنا بو اال فهو انس ادا وال أن يع خان ا : 


ونجول بأنظارنا في هذه المختارات من أقوال الإمام عل الي اختارها 
الشريف الرضي. ( ۹۷١‏ ل ٠١١5‏ م) واطلق علا « هج البلاغة » > 
لنمئ ذاهلين امام روعة العيارة وعمق المعنى ؛ فاذا حاولنا ان نصنف هذه 
الاقوال تحت رءوس عامة مجمعها » وجدناها تدور ‏ على الاغلبف ل 
حول موضوعات رئيسية ثلاثة »> هي نفسها الموضوعات الرئيسية الي ترتد 
إلها محاولات الفلاسفة قديمهم وعدت على السواء » ألا وهي ا 
والعالم » والإنسان ؛ واذن فالرجل ‏ وإن لم يتعمدها ‏ فيلسوف عادته ع 
وإن خالف الفلاسفة ني أن هؤلاء قد غلب علهم أن بقيموا لفكرتهم 
نسقاً يحتويها على صورة مبدأ ونتائجه » وأما هو فقد نثر القول نثراً في 
دواعيه وظروفه . 

عل أن حرق د وهى الأستاذية “في الفلسفة د تقتضيى هنا آلا أرسل 
القرك ا مما ر ل ارق الى يهام وش 


٠ 


إن الفلسفة إما تجيء على أحد وجهين » كثيراً ما يسمى أحدهما « بالحكمة » 
ره السو فسن عل ار عا د حجر لد اما رلك ديق الي يو 
ذلك الضرب من القول النافذ إلى صميم الحق لک فاون غ رديه 
شخصية فردية حيوية عند قائله » ولذلك فهو اقرب إلى التعبير الادبي 
منه إلى التجريد الرياضي الذي نعرفه ني النوع الثاني ؛ ولك أن تقارن ‏ 
مثلاً - بين كونفوشيوس أو بوذا من ناحية » وافلاطون أو ارسطو من ناحية 
خرف وول نوقلق التدالة "الأول عيزة E E‏ 
صاحبها » وترى ثي الحالة الثانية تعميمات مجردة قريبة من معادلات الجر 
وأشكال المندسة » لا تكاد تلمح فيها أثراً من حياة صاحها الحميمة ؛ 
ومن الضرب الأول ضرب الحككة - كان الإمام على في ومضاته الفكرية . 

لقد عرفت « نبج البلاغة » ني صدر الصبا » بل لعل الصواب هو 
الي عرفته بي اطراف الصا الاولى » وبقيت منه نغمات في الاذن ؛ ثم 
احذت أسمع بعد ذلك كلما لمع خطيب على منابر اا 
تعليقَا على بلاغة الخطيب : لقد قرا نبج البلاغة وامتلا بقصاحته ؛ وهانذا 
اعيد القراءة هذه الايام » فإذا النغمات قد ازدادت في الاذنين حلاوة » 
واذا العبارات كانها اضافت طلاوة إلى طلاوة ؛ واما محصول المعنى فلا 
ادري كيف انکش أحياناً وراء زخرفه الكثيف . 

كلا » لست أعني بزخرف الكلام هنا طلاء بر ن به ليَِحْفَى على الناس 
هزاله » بل اعنى طريقة في اختيار اللفظ الصلب العنيد » الذي لا يقوى 
RSS‏ ی ن 
ساق ق لفط اسر هالا © قصتحة الفنان هنا شيبة تضنعة الثال ى 'التحضارة 
المضررنة القشقة 6 تخر لماثيله صم الجلاميد کا نا الكاتن ها كالشنات 
اك + آزاة عملا اومن الذهر واا وخلودا ؛ لكنتي مع ذلك كله 
احسست في كثير من مواضع « الهج » أن صلابة اللفظ تيو ني لاستجماع 


5 


قوتي كلها قبل أن أهم بحمل المعنى الذي قدرت له أن يتناسب مع لفظه 
قوة » فإذا قوتي التي استجمعتها لم يستنفد منها إلا أقلها » وذهب معظمها 
هبار 

اقرأ ‏ مثلاً ‏ خخطبته الي قالها يوم بويع ني المدينة » وفيها حبر الناس 
عا سوف تؤول إليه احوالهم : 


« ذمي با أقول رهينة » وأنا به زعم ؛ إن من صَرَّحَتْ له العبر 
عما بين يديه من الثلات» حجرت التقوى عن قحم الشبهات؛ 
الوك وري بو ويم E‏ 
وسلم ؛ والذي به بالحق لين بلبلة » عر بن غر بلة » 
راط سوط القلار خد سكم اعلاکم واعلاکم 
أسفلكم ؛ وليسيمن سابقون كانوا قَصروا » وَْقَّصرَن سبّاقون 
کا حمتى کل عا 
yS‏ 
ذل > حل علا أهلها » وأَعْطُوا ازس »قاور دهم الجنة ؛ 
وباطل ؛ فلئن أَيرَ الباطل » مدعا قعل » ولئن قل الحق فلر بما 
ولع ملم اوي شيء فأقيل » . 


هذا مثل أسوقه » وإني لأدعو القارئ أن يتخيل نفسه كما لو كان 
واحداً من أهل المدينة انذاك » وجلس مع الجالسين ليستمع لأمير المؤّمنين 
بوم بيعته » فبأي معنى راسخ يترك مكانه بعد أن سمع الخطاب ؟ إن اللقظ 
بالنسبة الينا نحن آبناء هذا العصر ‏ قد نحت من حجر صوان »ع 
رضك o‏ ال منص E a‏ :باتيما الله متيل إلنا أنه 
قد قَصِدَ لذاته لا ليلفت السمع إلى معنى وراءه » فترانا قد شغلنا به هو » 


۳۲ 


نعجب لقوته وبراعة تركيبه » لكننا لا نكاد ننفذ منه إلى ثيء وراءه . 

ليس هذا نقداً لبلاغة «النهج » » فبلاغته مقطوع بها » لكتي أردت 
الإشارة إلى الاختلاف البعيد بين قافتين » ثقافتنا اليوم وثقافتهم بالأمس ؛ 
كانت صياغة اللفظ عندهم هي المدف وهي الوسيلة » فإذا أجاد صائغ 
e‏ ردن لدو دحوي N‏ كان 

E‏ محل الصياغة اللفظية المحكة » صياغة رياضية محكة 
e‏ اال ر ا ا ريم ارا 
ماء من اليحر الأجاج . 

حذار أن مخلط هنا أمرأ بأمر ؛ إننا لا نقول إن علياً ‏ رضي الله عنه - 

ل ا للناس برنايجاً قوامه تخطيط علمي بني على 
E oe‏ سارك سوه اد 
الفطرة » ولا بد أن يكون معيار النبوغ عندئذ بين الناس هو حظ الرجل 
من تلك البداهة الفطرية » ولا كانت عبقر ية العزب الاصيلة ى لساا ». 
كان تبوغ التابغ مشروطا عندهم بالقدرة عل" الفاعة اللفطة + اما وقد 
ف ار عر ا قار ا قار فاق بتر عي 
الصياغة الرياضيه للموانين العلمية )2 فلم يعد ذلك الجانب من تراثنا 
مطلوبا لحياتنا » دون أن يحد ذلك مقدار شعرة من قيمته الفنية الأثرية ؛ 
اذا اغ عمارة الهياكل ثي معابد المصر بين القدماء: ؛ وراعتي فخامة 
ا E‏ عل باد Sa‏ 


حلت 


على أن بلاغة « النهج » وحكمته بكرا | سار مايوه 
الخوط ھی التى اردنا تصويرهأ > لنصور ہا رؤيتنا للمرحله الأول نه 
راا الل عا طاريق 0 اکى + وما ما فص ا ج هاه 


رذن 


الرقعة المتشابكة الخيوط فهو أول صراع دار حول الخلافة » بين علي 
ومعاوية » لنرى باعينتا مشهدا تجسد فيه تراثنا من نواح كثيرة ؛ فهو مشهد 
المح ا لمرو الى Sh‏ اليد الدب 
الدهاة من ساسم » وتبتت فيه بذور اولى لافكار سياسية ومذهبية › 
كان لها بعد ذلك أقوى الأثر في توجيه التيارات الفكرية ؛ وكل خيط 
في هذه الرقعة التي تشابكت خيوطها هو « تراث » » فإذا أحسسنا نحن 
كادي اسحا عا توتقورا عاك اا ادارا تر وة 
على حساب فكرة » كان ذلك دليلاً أقوى الدليل » على أن بعض التراث 
صالح لنا دون يعض » وأن طلامم السحر الي أحطنا بها كلمة « التراث » 
حتى أوشكت على التقديس » بحب أن تقك لتبصر عيوننا أين ما يصلح 
من التراث لنحييه وأين ما لا يصلح لحياتنا فنوكل أمره إلى رجال التاريخ . 

ونبدأ القصة من بدايتها فنقول إنه بعد أن بويع علي في المدينة » بعد 
مقتل عمان » رفضن العمانية ( اتباع عمان ) تاييد البيعة ؛ وما هو إلا ان 
اخذ رجل مهم أصابع نائلة ( أمرأة عنان ) التي قطعت وقميص عنان 
الذي قتل فيه » وقصد إلى الشام » حيث كانت ولاية البلاد لمعاوية : 
فكان معاوية يعلق قميص عثمان وفيه الأصابع » فإذا رأى ذلك أهل 
الشام » ازدادوا غيظاً » وأرادوا الثأر لان ؛ وكان كلما رفع معاوية 
القميص والأصابع > وفر الناس عن طلب الثار ٤‏ ا مرو بن 
العاص أن يعيد القميص والأصابع إلى الأنظار » قائلاً له حر ها راذنا 
تحن »› فيعلقها . 

وهكذا بتي أهل الشام » بولاية معاوية » على قلق استيد بهم » يرفضون 
ان يبام للمؤمنين أميرٌ بعد عئان » إلا إذا أخذ القصاص من قتلته ؛ وقد 
حدث ان بويع علي في المدينة » فبعث عن يتولى إمارة الشام » لكن هذا 
المبعوث لم يكد يدخل أرض الشام حتى اعترضته جماعة من الفرسان من 


۳٤ 


Em الك‎ 


قال - ا 
قالوا ‏ على أي شبيء ؟ 
فا - بك على الشام 


قالوا ‏ إن كان بعك عئان فأهلاً بك » وإن كان بعثك غيره فارجع . 
قال أوما سمعتم بالذي كان ؟ 
قالوا ‏ بل 

رقي نل لقم dye NE‏ 
E‏ قر امع كاعا OEE EE‏ 
املك لوس 4 رارع ل نلا ال ماري O E E‏ 
معاوية أمر الرسول » وتمهل » في ال بدوره رسولاً إلى علي » ودفع 
إليه طوماراً مختوماً عنوانه : من معاوية إلى علي » وأعاد رسول عل معه ؛ 
SLA So,‏ ا اومان اة الناس ؛ 
وقد فعل »© فتبعه الناس ينظرون إليه » وعلموا ان معاوية معترض على 
بيعة علي ؛ ودخل الرسول على عل فدفع إليه الطومار » فض ختمه فلم 


بحد فيه كتاباً 

لالتغل. يور اناد فور افك + 

اجات ا 

قال علي n‏ ل 

N a > تال‎ 

قال على ممن ؟ 

Ce N ا‎ 


قميص عمان وهو منصوب هم » قد البسوه منبر دمشى . 


o 


قال على .. أمنى يطلبون دم ENE‏ رونا كرو ان ؟ اللهم 
أبرأ إليك من دم عثان ! تجا والله قتلة مان إلا أن يشاء 
» فاته إذا أراد أمراً أصابه ؛ اخرج ! 


الغ 


قال علي - وأنت آمن (راجع الكامل لابن الأثير » ج ”) 


ورأى عل ألا مفر من القتال مع معاوية › فا إن فرغ من حربه مع 
غائفة زط ويي ف وة الل عند التصرة وفك كان هرلا ر جرا 
على بيعته » حتى انعرف إلى الكوفة لينظر في أمر معاوية » يرسل إليه 
الرسل أولاً ليرى ماذا يكون من أمره قبل أن يغامر في قتاله ؛ فلما قدم 
رسول عل على معاوية » ماطله هذا واستنظره ؛ ثم قر ر ان يتاهب للقتال › 
ملزماً علياً دم عنْان » بدعوى أن علياً قد اوى القاتلين . 


كان الرجل الذي يشير على معاوية ماذا يفعل وماذا يقول وكيف 
يكبد » هو عمرو بن العاص » هذا السياسى الداهية » الذي كان فا يفعل 
e‏ حرج و لقا للها تع القند A‏ 
إذ هم تي طريقهم إلى دمشق بعد ببعة عل » وقالها مرة أخرى لمعاوية حين 
لقيه بي دمشق فاعرض عنه معاوية » فواجهه عمرو بالعتاب : «والله 
حدم انلكا اناق ارفك عا ارك رات مرن عي اوا إن 
قاتلنا معك نطلب بدم الخليفة > إن ني النفس من ذلك ما فما » حيث 
تقاتل من تعلم ساقت .وفضلة وقرات: ع ولكنا غا اردتا هذه الذانيا 6 ٤‏ 
وإني لحريص على أن يلتفت القارئ إلى عمرو في هذا الموقف بكل ما 
ا کک وور کوان ا كيفك الآن أن عا كردا ف موه 
هذا » هو جزء من تراثنا » كما أن علياً جزء آخر » ومعاوية جزء ثالث ؛ 
فل كان أحد اللا سره خفة الله عا متلرمه هذه الخضة عن مل 


۳٦ 


علا 5 النوايا والسلوك > فائنان تسيرهما الرعبة 2 الدنيا وما فہا من جاه 
وسا 

ولن نضيع وقت القارئ في ذ كر تفصيلات وقعة صفين بين الفر يقين › 
من رجاله ¢ واعا لك کر ما نذ كره هنا لنضع العناصر الاساسية لصورة 
كانت هي الاطار الذي تحسد فيه الطابع الذي يز الفكر العربي ني أولى 
e E‏ 
هذان معا بفروسية وسياسة . 

بحث علي لعسكره عن موضع ينزل فيه بحيث يتمكنون من ماء 
1 كن ارده 0 eS‏ 

ا ا ا و ل 

ول MG‏ المشير ون 
على معاوية ألا علي بين عسكر عل وبين الماء حتى وتوا عطشاً : « أمنعهم 
الماء كما منعوه ابن عفان » اقتلهم عطشاً قتلهم الله ! » . 

لم يكن عندئذ بد أمام رجال على من القتال ني سبيل الماء أولاً » وألقى 
على في ذلك خطبة يقوي ا عز عة رجاله » جاء فيها : 


o ب‎ © 


رانف ف من الدماء » تَرْوَوَا من الماء ؛ فالموت في حياتكم 
مقهورين » والحياةٌ في موتكم قاهرين ؛ ألا وإن معاوية قاد لَمَهُ 
من الغواة » وعمس عليهم الخبر » حتى جعلوا نحورهم اغراض 
المنية » 

بدأ القتال بين الفريقين : أهل العراق تحت راية علي في ناحية » 


۳Y 


وأهل الشام بإمرة معاوية في ناحية أخرى ؛ وإنهم ليقتتلون آناً » ثم يتبادلون 

الرسل انا » في مبارزات ومحاورات شهدت ضروبا اسطورية من الفروسية 

وعاذح رائعة من الادب ؛ ولا باس هنا من الوقوف بالمارئ لحظة لنعرض 

عليه امثله من حوارهم البليخ 4 الذي كانت عبارته تنطوي عل سياسة 

فلما حل شهر المحرم من سنة سبع وثلاثين للهجرة » جرت موادعة 

بين علي ومعاوية 4 توادعا على ترك الحرب بينهما حتى ينمضي المحرم 

طمعاً في الصلح » واختلفت بينهما إبان تلك الفترة الرسل ؛ من هؤلاء 

بعضه : 

عدي : إنا أتيناك ندعوك إلى أمر يجمع الله به كلمتنا وأمتنا ونحقن 
به الدماء » وتصلح دات البين ؛ إن ابن عمك سيد المسلمين ع 
افضلها سابقة وأحسئها في الإسلام اثراً > وقد استجمع له 
الناس » ولم يبق أحد غيرك وغير من معك » فاحذر يا معاوية 
لا يصبّك وأصحابك مثل يوم الجمل ! 

معاوبة كانك اا ددا لم تأت مصلحاً ... لقد دعوتم 
إلى الطاعة والجماعة ؛ فاما الجماعة الي دعوتم الها معنا ھی › 
وأما الطاعة لصاحبكم فإنا لا نراها » لأن صاحبكم قتل 
خليفتنا وفرق جماعتا واوى ارتا ؛ وصاحبكم يزعم انه لم 
يقتله » فنحن لا نرد عليه ذلك ؛ فليدفع إلينا قتلة عمان 
لنقتلهم » ونحن مجيبكم إلى الطاعة والجماعة . 


۶ 


وبعث معاوية بدوره إلى على حبيب بن مسلمة : 
حبيب : إن عان كان خليفة مهديا » يعمل بكتاب الله وينيب إلى 


۳۸ 


اق فاستتعلم حباته 4 واستبطاتم وفاته 34 فعدوتم عليه 
فقتلتموه » فادقع إلينا قتلة عن إن زعمت أنك لم تقتله ؛ 
ثم اعتزل أمر الناس + قيكون أمرهم شورى بينهم » يولونه 


من أجمعوا عليه . 
على : ما أنت ... وهذا الأمر ؟ اسكت ! فإنك لست هناك ولا 
بأهل له 


حبيب : والله لتريئي بحيث تكره ! 
عل : وما أنت ! ؟ لا أبقى الله عليك إن أبقيت علينا ! اذهب 
هد من E‏ 


فلما انسلخ شير الحرم » خرج معاوية وعمرو بن العاص » بكتبان 
الكتائب و يعبئان 2 4 e‏ كا 4 وقد أوصى 

معي تمك ان عل ی 

وترككم قتالهم حجة أخرى ا رمو فلا اوا مرا 

ولأ فيز وااقل ريض »نولا تكشترا EE‏ تملا تقل ؟ 

واذا و سن 

دارا ولا ادوا شا من أموالهم » 

وبعد قتال فيه المبارزة بين قرن وقرنه » وفيه اللقاء بين جماعة و جماعة.» 
لاتحت لعاؤية وغعيرو الذلائلن القاطمة بان اه عة لاحقة يما > فدلا عن 
القراع إلى الخداع » ولا عجب » فهنالك كان الرأي لعمرو بن العاص » 
الذي ورد في نبج البلاغة قول ابن أبي طالب فيه : 

دان انهه رل ای رهد كلف وسال فل + 


۳۹ 


ويسأل فيُلْحِن ؛ و عخون العهد » ويقطم الإل ( الإل ارا 


0 


وقطع الإل هو قطع ار ؛ فاذا كان عند الحرب » فاي 
زاجر وآمر هو » مالم تأخذ السيوف مآخذها » فإذا كان ذلك كان 


ل تكد أن اس سال تضم 
SS‏ ا 
= العطية ) . 
لقو 1201 لاخية E‏ واحان مرو 
E‏ ا ا ال ل ال ا 
الحسن » يا علي > أبرز إليّ ! قخرج إليه على : 
الرجل إن لك يا عل لقدماً في الإسلام والحجرة » فهل لك في أمر 
أعرضه عليك » کون قه حقن هذه الدماء ؟ 
عا : وماهو ؟ 
الرجل ترجع إلى عراقك . فنحّلي بينك وبين العراق ؛ ونرجم نحن 
علي ... إن الله تعالى ذكره لم برض من أوليائه أن يعْصَى في 
رق وهم كوت مذعنون ( ا ععر وف 2 ولا 
ينبون عن منكر ؛ فوجدت القتال أهون عل من معالجة ني 
العلل ى 
غلال في جهم 
N‏ و ا و ااه المسالك » فسأل ا بن العاص 


4 


ان رجالك لا يقومون لر جاله » ولست مثله ؛ هو بقاتلك 
e MCE EL‏ 
يريد الفناء ؛ وأهل العراق يخافون منك إن ظفرت بهم > وأعل 
الشام لا يخافون علياً إن د ظفر بهم ؛ ولكن الق E‏ اشا 

ان قبلوه اختلموا » وان ردوه اختلفوا + اذعهم الى کباب 
الله حا فا بينك وبينهم » فإنك بالغ به حاجتك في القوم . 


عمر و 


معاویه صدقت 
فا هو حتى أصبح الصباح » فإذا الناس يرون المصاحف قد ربطت 
في أطراف الرماح ؛ وقد استقبلوا عليّاً يمائة مصحف » وميمنة جيشه 
عاتی مصحف »2 وميسرته عائتين فكان عدد المصاحف المرفوعة على 
اسنّة الرماح خمسمائة ؛ ثم قام المنادون ينادون في علي وجيشه : با معشر 
العرب ! الله انله في النساء والبنات والابناء > من الروم والأتراك ٤‏ واهل 
فارس غداً إذا كنم ! الله الله في ديتكم ! هذا كتاب الله بيننا ويينكم ! 
فحدث ما توقعه عمرو بن العاص ٠»‏ وهو ان دب بين جماعة علي 
SS‏ اتلك الكل 
جنا لكاب ودود لالجكم ونا ود > إنك أنت الحكم الحق 
ا و مكحا ب علي فطائفة منهم قالت : القتال ؛ وطائفة أخرى 
قالت : المحا كمة إلى الكتاب » ولا يحل لنا الحرب وقد دعينا إلى حكم 
الكتاب ‏ وعتد ذلك بطلت الحرب ووضعت اوزارها . 


q4 


وي حارط شديد من الحركة والصوت 4 احذتٍ صسحات الر جال 
کرو كل ا ع إل ا ول في اس ری 
إلى صواب : 


١ 


, أا الناس ! إني أحق من أجاب إلى كتاب الله » ولكن معاوية 
وعمرو بن العاص .. ومن معهما .. ليسوا بأصحاب فود ااام 
a‏ ؛ صحبتهم صغاراً ورجالاً » > فكانوا شر صغار › وشر 
رجال ؛ ويحكم ! إا كلمة حق يراد بها باطل ! !م ما رفعوها لأنهم 
يعرفونها ويعملوت بما » ولكنها الخديعة والوهن والمكيدة ؛ أعير وني وم 
وجماجمكم ساعة واحدة » فقد بلغ الحق مقطعه » وم يبق يبق إلا أن يقطع 
دابر الذين ظلموا » 

فجاءه من أصحابه زهاء عشرين ألفاً » مقتعين ني الحديد ؛ شا كي 
سيوفهم على عواتقهم » وقد اسودت جباههم من السجود ‏ وبعض مؤلاء 
هم الذين صاروا خوارج فيا بعد فنادوا عليا باسعه لا بإمرة المؤمنين : 
با عل ! أجب القوم إلى كتاب الله إذ دعيت إليه » وإلا قتلناك كما 
قتلنا ابن عفان ؛ فوالله لنفعلتها إن لم مجم ! . 

9 فقال لهم : ويحكم ! أنا أول من دعا إلى كتاب الله » وأول من أجاب 
I‏ لدعي ال اكذايك الله قار 
أقبله ؛ إني إنما قاتتهم ليّدينوا بحكم القران » فإ م قد عصوا الله فیا 
سي سا سس اسع نهم 
قد كادوكم ؛ وأنهم ليس العمل بالقران يريدون . 
ركان قائد من قواد علي ساعتئذ في قلب معركة مع جند معاوية » 

زعو آلا رند اراق عل نم حاسم ؛ فاصرٌ هذا الفريق الداعي عى إلى 

لدحكم ٠‏ أن يث عل في طلب الأتر من موقعه من ميدن قال ٠‏ 
فارسل عل رسولاً لياتيه بالاشتز فقال الاشتر للرسول 


- قل له ليس هذه بالساعة التي ينبغي لك أن تزيلي عن موقني ؛ إني قد 
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وم يكد الرسول يبلغ مكان علي ليله إجابة الأشتر » حى عَلَتْ 
اوا المعركة »> ويلا الاش کا الأشتر بحيشه قد ظفر بالنصر › 
اط ا افون ا ان 


قالوا : والله ما نراك أمرته إلا بالقتال . 


فاك * اا ساررت رسولي إليه ؟ العن إعا كلمته على رعوسكم 
علائية وال تسععونا ٠‏ 

قالوا : فابعث إليه فلياتك » وإلا فوالله اعتزلناك ؛فبعث علي مرة 
أخرى برسول يحمل الأشتر على ترك 5 المعر كة والحضور اليه 5 
وغل فن امات ال وم يكد يبلغ مکان ايز 
المؤمنين ومن به يعارضون المضي ي المتال ای صاح 


عض 5 
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يا أهل الذل والوهن ! احين علوتم القوم » وظنوا أنكم لهم قاهرون » 
رفعوا المصاحف ا إلى ما فيها ! وقد والله تركوا ما أمر . الله به 
فہا » وتركوا من انزلت عليه » فلا تجيبوهم ! به انهاو ل غار 

الفرس » فاني قد طمعت ني النصر . 


ف قال ل : فحدثوني عنكم » وقد كُتل أماثلكم » وبي أراذلكم » متى 
كنتم محقين ؟ أحين كتم تقتلون آهل الشام ؟ ! فأنتم الآن حين أمسكم 
عن قتالهم مبطلون ! ام اتم الان في إساككم عن القتال محقون ؟ ! 
ل ل ل ا 

5 قالوا : دعنا منك يا أشتر ! قاتلناهم في الله » وندع قتاللهم إٍ ي الله ؟ 
الا تعلق اة . 
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كال : خدعتم والله فا دعم + .ودعيم إلى وضع الحرب فاجبتم ؛ با 
ات الجباه 0 ! كنأ 0 100 زهادة ٤‏ اليا وشوقا 


فسبوه 3 > وضربوا بسياطهم وجه دابته وضرب بسوطه وجوه 
دواءهم ؛ ثم كفوا جميعاً للا أمرهم علي أن يكفوا ؛ وأطرق هو لحظة إلى 
الأرض » ثم قال في الناس معا 
- أيما الناس ! إن أمري لم يزل معكم على ما أحب ٠‏ إلى أن أخذت 

منكم الحرب » وقد والله أخذت منكم وت ركت » وأخذت من عدوكم 

فلم تترك ؛ وإنها فيهم أنكى وأنبك ؛ ألا إني كنت أمس أمير الو 

فأصبحت اليوم مأمورا » وكنت ناهياً فاصبحت منهياً » وقد أحبيتم 

البقاء » وليس لي أن أحملكم على ما تكرهون . 

وة وو اسار عل > ثم بعد تبادل الرسائل بين علي 
ا ل ل ل 
رامن اهل الدراق © تبعت مغاوية قراء من اهل الشام » فاجتمعوا بين 
الصمين ومعهم لصحف »> فنظروا فيه وتدارسوا واجتمعوا على أن بحيوا 
ما أحيا القرآن » ويميتوا ما أمات القرآن ؛ ورجع كل فريق إلى صاحبه ؛ 
فقال أهل الشام : إنا قد رضينا واخترنا عمراً بن العاص ؛ وأما أهل العراق - 
و كان جيش علي ( وهم الذين كانت منم الفئة التي صارت خوارج 
فما بعد ) فقالوا : ا ا و ی 

وا ها ارا فل ان بكي و جا ا ماروا انا ری ای 
شكلم عت 05 يعدلوا عن احتيارهم هذا » وأخذ يعرض عليهم 
إسما بعد إسم لعلهم يوافقون ؛ لكنهم أصروا على اختيارهم . 

واجتمع الموفدان » وأخذا في كتابة الوثيقة الي يكون عليها الموادعة 
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ين الفريقين » فاقترح أن تبدا هكذا : 
١‏ هذا ما تقاضى عليه على آمير المؤمنين ومعاوية بن ألي سفيان ... » 
_ فقال معاوية : بئس الرجل أنا إن أقررت أنه آمير المؤمنين ثم قاتلته ! 
- وقال عمرو بن العاص : بل نكتب اسمه واسم أبيه ؛ إنما هو أمي ركم » 
فاما أميراثا قلا 
ثم انتبت المجادلة بتنازل علي عن ذكر إمرته في الوثيقة » فجاءت انحر 
الام هكد 
سنا عا ای عله غل بن ٠ا‏ نال وا ةين ال سمال دن 
فلما تم الكتاب » وشهدت فيه الشہود » قرىء على صفوف من اهل 
ES‏ :وال سكم له O‏ رون وبا لتك هده العيارة نامر ساي 
سائر الصفوف » فلم يعد بحلو صف منها E‏ مدر 
لاحكم إلا لله ؛ فنحن لا نحكم الرجال في دين الله ؛ لا حكم إلا لله ولو 
كره المشركون ؛ لا حكم إلا لله يقضي بالحق وهو خير الفاصلين . 
ET‏ الأمر أن المعارضين لوثيقة الموادعة » القائلين « لا حكم 
إلا له ٠‏ » قليلون لا عأ هم ؛ فما هو إلا أن سمع النداء يأتيه من كل 
ناحية : لا حكم إلا لله ؛ الحكم لله يا علي لا لك ! ؛ لا نرضى بأن يحكم 
الال :دويق الله 4 “اه اله كه امضى مكيل ف او واسعطاه :: 
أن يقتلوا أو يدخلوا تحت حكمنا عليهم ؛ وقد كنا زللنا وأخطأنا حين رضينا 
بالحكّمين » وقد بان لنا زللنا ونحطؤنا » فرجعنا إلى الله وبا ؛ فارجع أنت 
ياعلى كما رجعنا > وتب الى الله كما تنا > والا برئنا منك ! 
فقال علي : ويحكم ! أبعد الرضا والميثاق والعهد نرجم ؟ ! 
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ن هؤلاء هم من أطلق عليهم بعد ذلك اسم والخوارج » ؛ على 
ال eS‏ 
فيا بعد تياراً سياسياً عميقاً » أخذ يتفرع فروعا . 
ونعود إلى عملية التحكيم كيف سارت « والام انیت )> ققد أذ 
الحكمان يتقارعان الرأي بالرأي على مسمع من الناس ؛ وشاء دهاء عمرو 
بن العاص أن يقدم أبا موسى على نفسه في الكلام » تمهيداً لكيدة يدبرها ؛ 
يرل لاا : انك صحيت رسول الله صلى الله عليه قبلي » وانت | كبر 
مني سنا » فتكلم أنت ؛ وكان مرمى الخديعة هو أنه إذا ما جاءت لحظة 


الخلع › ؛ فيعان كل منبما خلع صاحبه » تكون البداية لابي موسى ٠‏ فيخلع 


صاحبه عليا » ثم نجيء دور ر الكلام لعمرو › قيالى . .. وذلك هو ما حدث 


و و ا 
ا _ أرى أن تخلع هذين الر جلين » ونجعل الأمر شورى بين 
المسلمين E‏ 
ع عو د تالا وا ارات 
لالط ميو N E‏ 
عن أمر ر أن تصلخ الله يناش موا 

فقال عمرو  :‏ صدق ! تقدم يا ابا موسى فتكلم . 

وقام ليتكلم » فاعترضه ابن عباس قائلاً : 

- ابن عباس  :‏ ويحك ! والله إني لأظنه قد خدعك ! إن كتا قد 
اتفقها عل أمر » فقدمه قبلك ليتكلم به » ثم تكلم أنت بعده ؛ فإنه 
رجل غدار . 

لکن با موس ل باه التحدين ابن عباس + ومقى ليعلن في الاس 
_ أا الناس ! إنا قد نظرنا في أمر هذه الأمة » فلم نر شيثاً هو أصلح 
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SG‏ ل 
بين المسلمين يولون أمورهم من أحبوا ؛ وإلي قد خلعت علياً ومعاوية ؛ 
الرعيد ين ب E‏ 
وأنا أخلع صاحبه كما خلعه » وأثبت ثبت صاحبي معاوية في الخلافة ؛ 
فإنه ولي نان » والطالب بدمه وأحق التاس يقامه . 
1٠‏ 
بن = a‏ قت U‏ الدولة ED‏ عدلك 
أ ِ 
وأا لثاية فب الي تعثنا » لأا سألة فكرية تعرض للعقل الإنساي 
كل وكات اد مكان ؛ إذ ما زال الناس إلى يومهم ا عق ارا 
ال الو : لمن يكون الحكم ؟ فلا يجد السؤال جواباً يتفق عليه 
الجميع ؟ وكان الخوارج 2 تار بخ بيخ المسلمين هم اول طرصوا عا هذا 
السؤال . 
إن كاتب هذه الصفحات لباخذه بهؤلاء الخوارج العجب آناً والاعجاب 


ا العجب 0 الخوارج مُصدره تناقض ٤‏ موقمهم عجيه ) ونا 
N‏ الاو ادف مات الجكو لو كان 
المسلمون قد اخذوا ها مخلصين » لكان لحم ي راي هذا الكاتب ‏ شان 
آخر ؛ ومن أهم تلك البادئ أن الحكم يكون لصاحب القدرة عليه لا 
للوارئين ولا للاقوياء أو الأعناء. 4 وانه لاا حور أن يكون بين الد ةوالتل 
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با فجوة تفصلهما » فإذا آمن إنسان بفكرة على انها الأصلح »> 
أن يفنى في سبيل تحقيقها 

ولنبدأ بما نراه في موقفهم من تناقض : TS‏ 
احكم حين رفع معاوية ورجاله الصاحف على أطراف رماحهم . 
إذا ما قبل التحکم على نحو ما بنا وانتهى e e‏ 
حكن عير كرو :0 الست روفن عمل الك 6 ثم ما الفرق بين 


۳ 
ST oy 

ولقد كنت لأرتاب ني قدرتي على فهم الموقف على حقيقته » لولا 
أني أقرأ لعل نفسه ني ۾ نهج البلاغة » ما يدل على أنه هو الآخر كان في 
عجب من تتاقصيم › > فلتقرأ له مشلا هذه الخطبة » قاطا بعد التحكيم : 


١‏ الحمد لله » وان أتى الدهر بالخطب الفادح » والحدث 
الجليل ts‏ أما بعد » فإن معصية الناصح الشفيق العالم المجرب » 
تورث الحسرة » وتعقب الندامة ؛ وقد كنت أمرتكم في هذه 
الحكومة أمري »› ونَخَلْتْ لكم مخزون رأبي » لو كان يطاع 
ها فأيتم علي إباء المخالفين الحفاة » والمنابذين العصاة 
حتى ارتاب الناصح بنصحه » وضّنٌ اند ذه » فكنت أنا 
وإياكم 5 قال او لسرن 


امرتكم امري يمنعرج اللوى فلم تستبينوا النصح إلا ضحى الغد 
5 لنقرأ هذه الخطبة لعلى أيضاً : 
ك کات 2 عن هذه E‏ 5 فأبيم علي إياء 
مُعاشر اخخفاء الام » سفهاء الأحلامء ١‏ ۰ 
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وقيل إن عليا أرسل إلہم عبد الله بن عباس ليناظرهم في شأن موتقهم » 


فجرى بينه وبينهم هذا الحوار 


ابن عباس : ما الذي نقمتم على أمير المؤمنين ؟ 
الخوارج : قد كان للمؤمنين أميراً » فلما حكّم ئي دين الله خرج من 
الإعان ! فَليتَبْ بعد إقراره بالكفر نعد إليه . 

ابن عباس : ما ينبغي لمؤمن لم يَشْبْ إعائه بشك أن يقر على نفسه بالكفر . 
الخوارج : إنه حكم . 

ابن عباس : إن الله أمر بالتحكيم في قتل صيد » إذ قال تعالى « يحكم 
E‏ وک لق امام قد اقحات عل ال ١‏ 
الخوارج : إنه حکم عليه فلم برض 

ابن عباس : إن الحكومة كالامامة » ومتى فسق الإمام وجبت معصيته ؛ 
وكذلك الحكمّان للا خالفا بت ااا 


وم يكتف آمير المؤمنين ببعثة عبدالله بن عباس إليهم ليحاجهم » بل 


لقيهم هو بنفسه ليواصل معهم الحجاج : 


عل : ألا تعلمون أن هؤلاء القوم لما رفعوا المصاحف قلت لكم إن 
ىو مكيدة ووهن ' واعهم 7 تلاو إلى حكم المصاحف لاتولي ¢ 
وسالونی التحكي ؟ افتعلمون أن احدا كان اكره للتحكم می ؟ 

e ۱‏ 
عل ول رن اكم بده هموق علي على ذلك حتى الخدم اليه 
فا E TS‏ 
الا ا 0 
اک کا ب ولكنا ان انون ا لها اروا و و 
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تيمض معك إلى الشام . 
- علي : أما تعلمون أن الله تعالى قد أمر بالتحكم في شقاق بين الرجل 
واا تقال هاه ورا ا م اهله و کیا ع اهلها 0 + 
وني صيد أصيب كارنب يساوي نصف درهم » فقال «يحكم به 
ذوا عدل منكم » 
sS‏ 
كتبه عبد الله عل امير المؤمنين .. » محوت اسمك من الخلافة i‏ 
I‏ ل ا 


هكذا ركب الخوارج رءوسهم في مناهضتهم لكل 4 کار نه 6 لكنه 
LSC‏ 0 
مبدأها السياسي ؛ في أن يكون الحكم للأصلح » بغض النظر عن أي صفة 
أخرى فيه » فكان ميدأ قمينا أن يقيم للحكم العادل , ماس ایال ی + 
وم ذلك فمد كانت هذه الفئة تنمسا هي الي ارک 3 من العنت وضبى 
النظر والاستبداد بالرأي ما لا يقره عقل سليم . 

فانظر إلى هؤلاء الناس وهم يفتكون فتكاً يمن خالفهم في الرأي » 
كما كان الرأي السديد حكراً لهم ؛ فهذا هو رجل من أتقى المسلمين 
عندئذ » وكان من أصحاب الرسول عليه السلام » هو عبد الله بن خياب » 
سمع بعدوم الف من السوار إلى حيث كان بق دون الئاسن بالمتل 
N‏ ف الرأي 4 فخرج الر جل مع TT‏ ك 
خرج مذعوراً » يعلق مصحفاً حول عنقه » فبادروه بالقول : 


ت الخوارج : أن هذا الذي : ي عنقك ليأمرنا تفتلت , 
ا خباب : ذا ا ان قا خر 4 وما آنا فأميتوه 1 


- الخوارج : ... ... ما تقول في علي بعد التحكم والحكومة ؟ 


ددن ا حاب إن علياً اعلم بالله » وأشد توقباً على دينه » وأتفذ بصيرة . 
الخوارج : إنك لست تتبع الهدى › إا تتبع الر جال على اسمائهم . 


ثم قربوه إلى شاطئ انبر » فأضجعوه » فذبحوه ؛ ثم دعوا بامرأته 
الحبلى فيقروا عما يي يطنها ! 
فن ذا يصدق أن هؤلاء أنفسهم » ودماء قتلاهم لم تزل على أبدانهم 
شاهداً عليهم » رأوا نصرانياً ساعتئذ ملك تخلة أرادوا شراء رها ء فقال : 
هي لكم » فأجابوه في شموخ : ما كنا لناخذها إلا بثمن ! فقال النصراني 
واعجباه ! اتقتلون مثل عبد الله بن باب » ولا تقبلون جنا حلة إلا بثمن ! 
الا إنه لتناقض يوشك أن يبلغ في هؤلاء الناس 00 > فكأن 
جنودهم بسكا روحان متاران » تظهر إحداها لحظة “لمر الاأخرى 
ق اللحطة اقم لبان gE‏ محظتين يمكن ان تراهم على 
حقيقتهم ! ومن طريف أخبارهم ES‏ 
اللا اضايوا a‏ وس ارا 
فقتلوا المسلم لأنه عتدهم كافر > وخلوا سبيل التصراني لأنه من أهل 
الذمة 
ومن هذا القبيل ما روي من أن واصلاً بن عطاء كان يسير مع جماعة 
من رفاقه » فاحسوا بالخوارج » فقال واصل لرققائه : دعوتي وإِياهم : 
الخوارج : ما انت وأصحابك ؟ 
واصل : قوم مشركين مستجيرون بكم ليسمعوا كلام الله ويفهموا 
حدوده . 
- الخوارج : قد أجرناكم . 
ب اواضل. ؟ ايل لرا ماتا ع ن اش ال تقول + وان أحد من 
المشركين استجارك » فأَجِرُه » حتى _سمع كلام الله » ثم أبلغه مأمنه ع 


o1 


- الخوارج :- ذاك لكم 


إن هذه المجافاة لنطى العمل الي ثراها قد بلغت عند هؤلاء المَوم 


ذروتها » لتستدعي إلى أذهاننا ما يوازن الصورة قبل أن فير 00 
بالخلل الفكري على العصر كله » إذ يستدعي إلى أذهاننا موقفاً من علي 
وقفة ني تلك الأيام نفسها و فيه من الاعتصام بأحكام العمل ما 
بجعله الرائد الذي ناتم به ونحي تراثه في حياتنا الراهنة إذ روي عنه انه 
لا هم بالخر وج لمقاتلة الخوارج » اعترضه منجم » فداربيهما هذا الحديت : 


ox 


المنجم : يا أمير المؤمنين » لا تير في هذه الساعة » وير على ثلاث 
ساعات مضي من الہار ؛ فانك.إن سرت في هذه الساعة اصابك 
أ EE E‏ ديك ع ضرت براك CENE‏ امرتك بها 
ظفرت وظهرت ٠‏ واصبت ما طلبت . 
غل اتدري عاق طن طوس يده © اد كر سو اماه ؟ 
ا 
على غو و بهذا فقد كدب بالقران ؛ قال الله تعالى : الله 
لي اعرد عض ده 
صل الله عليه ما كان يدعي علم ما ادعيت علمه ؛ اتزعم أنله نهدي 
امو ل ا ا ا 
الحمد دون الله 0 حلا له E O‏ وابد التبا غه الى ع 


عا [ ثم خاطب الناس قائلاً ع أا النامر. ! إياكم والتعلم للنجوم 


إلا ما هتدى به في ظلمات البر والبحر ... [ وعاد إلى مخاطبة المنجم ] 


او لتق بلقتي ا اک لاعلدئلة اجن ادا ا يفيت 


ولتخمالة القطايا “كانه رسو مطاف 


ثم سار ني الساعة الي ناء عنها yT‏ 
الخوارج > فمال مرا في الساعة الي امنا ما المنجم لقال الناس 
سار في الساعة الى أمر با المنجم فظفر وظهر ابا ES‏ 
صلى الله عليه منجم » ولا لنا من بعده » حتى فتح الله علينا بلاد كسرى 
E A E e‏ 


EE TD E 

لقد سطنا كل هذا الذي بسطناه عما دار في صفين بين علي ومعاوية 

ومن أحاط ہما من رءوس وأعلام > لنقف تحن من الصراع مشاهدين › 
زذلعد هؤلاء الرجال ومعنا نظرة القرن العشرين ٠‏ لعلنا نستطيع ان نزن 
لاقام ننم لمتكم الك رقا بو جا لل اع تسوه يلجل لطن امهل" قد ادال 
الر جال وردود أفعالهم ؟ أم هل كانت الغلبة في سلوكهم لناقعة الو جدان؟ 
سي القتال وفما تبادله الجانبان من محاورة 
ومتاووة كن افيه كد فق الترابةة يننا فلت للا تا لقي وز الا افيا فى 
جبانا الا رة کیا احا ی ارف فة ف ن الو ما 
زلنا نالفها ني معاصرينا قد حلت فا موناء ع كا قا :الاسنات هو ااا 
لع لكوي ابيرق قوذي ل اللو روي للك ان کک هذا 
الإنسان ممن عاذ لاحل ايع لبود اتوي e‏ الإسلام 
أو ما بعد الصدر إلى الظهور والأعجاز ؛ حتى لقد عن لي وأنا أكتب 
الصفحات السالفة أن أبدل أسماء بأسماء » فإذا الموقف ني إطاره العام هو 
EN‏ ناريح لخر كلما اعتهم ريزلا نكل ON‏ 
فجند كل من الر جلين اتباعا واشياعا » ثم تلاقيا في ساحة القتال او لاا 
الى وسائل المكر والدهاء والخديعة » مما يسمى في قاموس السلوك البشري 


of 


بكلمة 9 الساسة ١‏ . 


فأما وجه الغرابة الي لا نآلفها في حياتنا المعاصرة » فهو هذا الجمع 
العجيب ‏ والجميل ‏ في رجل واحد بين ان يكون هو الفارس الذي يجيد 
التغال a‏ العنافن اللقع كا دل Reg‏ 
الذي بحسن صياغة اللفظ بي أروع ما تكون الصياغة الأدبية ؛ إن السياسي 
في يومنا هذا قد تكون له موهبة الكلام خطابة وكتابة » لكنه لا يضيف إلى 
ذلك مهارة القتال وشجاعة المحاربين » ثم لا يضيف إلى عذا وهذا وذاك 
حكة الفلاسفة الي تنزع بصاحبها نحو ضم الكون كله في ادام موجزة 
مركزة نافذة إلى صمي الحق . 

لكن أجمع هذه الأطراف كلها في رجل » يكن لك على بن أي 
طالب ؛ فلئن كان الموقت في واقغة صفين ‏ الذي اخترناه ليكوت أوں 
المواقف الي نعايش فيها الأسلاف لتنظر لننظر إليهم ثم نحكم لهم أو عليهم - 
اقول انه إن كان ذلك الموقف قد دارت رحاه حول عدة اقظات ال ول 
بواجا حي لال ل باتك وما و دي باجا REN‏ 
ان الغاطن بارت مناوت يدهاتة + وهنالك ارائ الخوارج ا 
.بتناقضهم في الفكر و بتزمهم ي العميدة ؛ إلا ني إذا ارت ادا 
ليكون هو المرآة الي نركز علا أنظارنا لنفهم تلك الحقبة الزمنية من حيث 
طرأ؟ تق إدراكها لقلت إنه على وليس هو معاوية ولا عمرو ولا الخوارج ؛ 
لاذا ؟ لسبب بسيط يتصل عوضوعي وهدني » وهوأن له كتاباً يتسب إليه » 
اعي ١‏ ج ONAN‏ بعد هذا بتقويم الرجال لأرى من 
يكون e yS‏ 
sS o‏ 
شأني كل شأني هو المرحلة الفكرية الي عاشوها وطريقتهم ني الإدراك 
والحكم ؟ ومن ثم يكون المعبّر منهم عن فكرته تي عبارة أجدها بين يدي » 
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أصلح لتركيز النظر ممن لم .هبه الله قدرة الإعراب عن نفسه إعراباً يمكننا 
نحن الخلف من رؤية عمله في عبارته . 

ولقد وعمية: في اق الارن آنا رة ادرا که الارن مق مال 
ترائنا الفكري » كان يغلب عليها طابع الفطرة السليمة » التي تحدس الحقيقة 
٠ ke‏ يصل إلى الحكم العام بغير تحليل لعناصره أو إقامة البرهان 
على صوابه ؛ ولست ادري هل احس القارئ ما احسسته » ونحن نستعرض 
ا ما تفاع ل :نه الا ل واف جن + من أن الرجل منهم كان 
عييلك بالفكرة الضلة ركاه سك" سيف أو عبط خوادة: + اع ان 
« الفكرة » عندئذ لم تكن e‏ كانت تر نلك اناد مذ 
أدوات الحرب ؛ ولذلك فقد تشابكت الأفكار مع السيوف والجياد في 
نسيج واحد لا نقرق فيه بين خبط وخيط . 


A‏ معي صفحات الرائعة الأدبية الي تسمى « نبج 
O E SR E ET‏ 
الا دت اا .»> 0 الت كد كنذا البيدا الامو E‏ 
ولا فوارق ؛ فى هذه المختارات خطب ورسائل واحكام وحجاج وشزاهك. 
امتزج فيا الأدب بالحكة » والحكة بالأريحية » وهاتان عا نسميه اليوم 
سياسة يسوس با الحا كم شعبه » أو يداور ا المفاوض خصمه ويحاوره . 

فلنقراً اوتام غل هلاه العبارات لنرى كيف صيغت الأحكام الفلسفية 
العامة ى لفظ. احا .+ 


- من ضاق عليه العدل فال جور عليه أضيق . 
E‏ لقي عنقا 

لق ah e‏ 
ع الان الصدى خر عن الال الموروت 


ما غز ي قوم قط في عقر دارهم إلا ذلوا 

لا راي لمن لا يطاع 

الوفاء توام الصدق 

ليس من طلب الحق فاخطاه كمن طلب الباطل قادركه 

المنجم كالكاهن » والكاهن كالساحر » والساحر كالكافر » والكافر 
في النار 

إن أنصح الناس لنفسه أطوعهم لربه » وإن أغشّهم لنفسه أعصاهم لر به 
ما كل ذي قلب بلبيب » ولا كل ذي سمع بسميع » ولا كل ناظر 
من عشق شيئاً أعشى يصره » وأمرض قلبه 

كم من منقوص رابح » ومزيد خاسر 

إن يد الله مع الجماعة » وإيا كم والفرقة » فإن الشاذ من الناس للشيطان › 
كما أن الشاذ من الغنم للذئب 

ل ل ا ل 

العامل بغير علم كالسائر على غير طريق 

وهاك أسثلة من طريقته تي المناظرة والجدل » لترى كيف اجتمع 


عندهة حس الأديب بذهن المفكر 8 


لا ل اله اة ببق الاس انا الف فق اة إلى دكر 


للخلافة ] 
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قال > قا قلق اتسنا + 
7 
ل ة 
رس ليم 
كالوا : وما في هذا من الحجة عليهم ؟ 


قال : لو كانت الإمامة فيهم ٠‏ لم تكن الوصية بهم ... فاذا قالت 


قريش ؟ 


- قالوا : احتجت بانها شجرة الرسول صلى الله عليه وسلم 

ANNE EES ال‎ 

فخير للقارئ ان يرجم إليه ليطالع نفسا قد اجتمع فما ما يصور عصرها 

بن فيك او اقرا ا اوو ا مود 

البديهة وصدق البصيرة بغير حاجة إلى تحليلات العقل وتعليلاته ٠‏ ولا 

REE‏ هق ماحل النبو ب كما أختر نا 
ان قل إن ال تدك أملة الاق ,مز الخ[ النفى لتنا كين تراه 


راا اک ی 


oV 


ال ا 
ERY‏ ا التجترية 


EE 

فت ا ا غا اعرا وسيتانها فيا ب دى 
بينالها الب كدان N‏ اوبكر ذا E‏ يجان للك إلا ل 
مدارج الادراك التي راها الامام الغزالي عند تاويله لآية النور » والتي 
هي نفسها ‏ على وجه التقريب ‏ مدارج الادراك التي اشارإلها الفيلسوف 
المعاصر « وايتهد » عند حديثه عن اهداف اللربية ؛ وهى درجات تتداخل 
55 صعدنا سلّم النمو» أواخر الدرجة السابقة في أوائل الدرجة اللاحقة ؛ 
شأنها في ذلك شأن التدرج انا وسجدثاة. ى-ظواهر الطبيطة ومظاهن الف 
على حد سواء : ممن إدراك بالحواس يستمد ذخيرته من دنا الواقع مباشرة 
SS, COL WE‏ نماك نويا بتار فيه يز NS‏ 
الدناوواك بالمقل ا القرانين اال تعمل في ا حكانا ا 
انتزعت من المواقف المفردة الحزئية الي ا الانسان ثي معمعان حياته 
بكل ما فہا من ضروب ا ؛ إلى ارتفاع .هذه القوانين 
العامة نفسها إلى مبادئ أعم منها ؛ ٠‏ كل مدا منها يطوي تحت جناحيه عدة 
وا لوقه وا و ا اتات امنا تنه ال معاولة اخيرة للرضتول 


0۹ 


هذه الجافقئ الأول ال الین التق ت هق هاف کا ار مات 
الي تضيء امام الإنسان طريق المداية ولقد بسطنا أمام E‏ و ا 
E E N ES‏ 
رأى العين إذ هم يمخوضون عباب حياتهم الفعلية الواقعة كيف كانوا يفكر ون 
و و اچ في موقفهم ذاك ‏ فا EE Ua bly‏ 
افا للمرحلة الأدزاكة الارن + القائمة عل احکام البدة الفطرية ؛ 
فلم تكن الفكرة لدم وليدة قراءة ودرس » ولا وليدة تأمل طويل ني 
صورة بجردة نظرية » بل كانت الفكرة لديهم تأتي فور لحظتما لترد على 
eSNG N RE‏ 
في غير مهل ولا أرجاء + واذن فد كانت هذه هى الصورة لحياة الإدراك 
ركنا الأول من ا ا کے وان ادل القرة 
السابع الميلادي ( الأول الهجري ) على وجه التقريب . 


وسبيلنا الآن إلى الانتقال مع تلك الحياة الإدراكية في تراثنا إلى 
مرحلا الثانية » الى هى مرحلة التفكير العقلى الذي تحد قوامه في تقعيد 
القواعد للا قد كان أشتاتاً متنائرة » أو ل إن قوامه هو في رد التجارب 
الجزئية والخبرات المفردة إلى أحكام عامة تضمها معاً في شمل واحد . 


وإن هذا التعميم في أحكامتا عاو عقا و ف 
هو في صمي المج العلمي يرت E‏ 
إنه لا يعرف بموضوع معين » لأن موضوعات البحث العلمي قد تتعدد » 
نقد يكون موضوع الباحث العلمي هو تركيب المادة أو هو التفاعل بين 
عفرو ر كار نلق عاف اوو از قن مكو موفوعة عو ده 
الأخلاك او تار وة او سرع الو ةه او عليه الكهرياء > او قد 
يكون موضوعه هو غزوة ال حكسوس على مصر » أو سقوط المطر أو هيوب 


الربح » أو قد يكون موضوعه أوزان الشعر العربي أو خصائص فن العمارة 
في عصر من العصور » وهكذا وهكذا إلى ما ليس له اخر من موضوعات 
شتى يناوا رجال العلم بالبحث » وكلها ‏ على اختلافها الشديد الذي 

- علوم ؛ واذن شحال ان نعرف العلم بنوع الموضوع الذي يطرحه 
للبحث ؛ لكننا نكون أقرب إلى الصواب إذا عرفنا العلم نجه لا بموضوعه ؛ 
فاختر أي موضوع تشاء » وابحثه بطر يقة معينة لها شروطها وحدودها تكن 
من العلماء » ويكن موضوعك هذا جزعءاً من العلم . 

وكا انبج الذي يز العلم ما سو اه خصائص كثيرة » لعل أولها 
وأهمها هو أن نلتمس الأحكام الاك نكم الروانق IT‏ نكون على 
حذر شديد وعلى دقة صارمة ع لكي جيء تلك الأحكام العامة صورة 
صحيحة لا يقع بالفعل في دنيا الوعائم > و.بذا يمكن تطبيقها على أرض 
الواقم فتنطبق » وتصبح اداة هادية للإنسان ثي حياته العملية . 

و كن الأوق ا ا ا کا 
تقع لنا مواقفها بالفعل » فإن المرحلة الإدراكية الثانية هي تحريد من تلك 
الحياة الفعلية العملية لما عى ان بجرده من قوانين ومبادئ واحكام ؛ والذي 
نحن زاعموه هنا هو أننا إذ ننتقل مع اسلافنا من القرن السابع الميلادي 
إل القوث اقا + قن ررد لله اعاتعفل هن أذزاك الفط ة والح هة وللعاناة 
إلى الإدراك العلمى في اولى درجاته على الاقل ؛ فقد كان العرب يتكلمون 
لغتهم في القرن السابم وما قبل القرن السابع » لكنهم لم يستخر جوا لتلك 
اللغة قواعدها الان ارا في التفكير لكاي sa‏ و 
لكنهم لم يحردوا من ذلك الشعر موسيقاه ‏ أي تفعيلاته وأوزانه ‏ إلا حين 
اخذوا يفكرون على نيج العلم ومنطقه » وهكذا ؛ لقد كانت مرحلهم 
الأول تقابل المشكاة من مصادر النور » وها هم الآن ‏ مع القرن الثامن - 
قد بدعوا مرحلة أخرى تقابل المصباح في المشكاة » آخذين هنا بتأويل 


1١ 


الخزالي لآية النور . 
3 
الشكلات الفكرية تجىء نابضة بالحياة حين تنبت في تربة الحياة 

العملة نفا > كما تكابدها ونعانها ؛ لكا عجيء مفتعلة باردة حين 
تتتزع من محيطها انتزاعاً لتنقل إلى محيط آخر لا تتنفس هواءه ولا تحيا 
بحت سائه ؛ وأقول هذا وني ذهني دنيانا الثقافية الي نعيشهاٍ - نحن العرب 
المعاصر ون - اليوم » حيث كثير من المشكلات الي يتناوها ائمة هذه الدنا 
الثقافية التي يعيشها العرب المعاصرون » لا نمت إلينا بسبب واضح * ومن 
ثم كان مثقفونا ي واد وجمهور الناس في واد آخر ۽ فمثققونا بمرءول 
_ على الأغلب _ لغة أوروبية » ويصادفون في كتبها وصحفها مسائل 
بطر حها كناب تلك اللغة لأا تعترضهم في مجرى حيانهم » فما هو إلا 
أن يصبح الصباح منقفينا هؤلاء » وإذا تلك المسائل نفسها بحلوفا ف 
قد سالت على أقلامهم مقالات عربية تى الصحف والمجللات والكتب 
ثم يقرأ القارئ المسكين » وقد يفم وقد لا يمهم محور المشكلة المطروحة 
وطريقة حلها ١‏ الله قروو ريف أن للك في زمرة المثقفين » فسرعان ما 
دعرو ل SR N‏ ااي للد ا 
لكن نتيجة فادحة تنتج بالضرورة » وهي هي أن جمهور الناس من غر المثقفين 
بعانون في حيانهم مواقف بعيتها ومشكلات بذاتها » وكانوا يودون أن يسمعوا 
عا ما مهد مهم سواء السبيل » قله بحدون هذه الهداية عندالمثقفين » فيلودون 
معذورين عن بحل لهم مشكلانهم بالخرافات ٠»‏ فيحضر هم أرواح الموتى 
اك راان ساسا اناك طن انيد رن سرك 

كن للق ابطر افوا عبا كذ SNE‏ لسع لسرا 
إلى موضوع الحديث » لنقول مرة أخرى إن المشكلات الفكرية تنبض 
عند أصحاما بالحياة حين تنبت معهم في أرض حيانهم العملية ذاعا › 
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وهكذا كانت الحال مع أسلافنا عندما طرحت أمامهم مشكلة نظرية 
تريد حلاً مقنعاً » ولعلها كانت أول مشكلة نظرية تطرح أمامهم للبحث 
النظري وأعني ا مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم السديد 
بالنسبة إلى مقعرفها ؟ 

إہم لم ينزعوا هذه المشكلة من الواء » بل انبثقت هم انبثاقا من 
أرض الحوادث » وفرضت نفسها على عقولهم فرضاً نتيجة لازمة لواقعي 
الجمل وصفين ؛ ففي كلتا الحالتين كان نفر من امة المسلمين يماتلون 
يا تدان لطيو NE‏ لاد نيذه اودري لقال 
وسفك الدماء ؛ ولم يكن الأمر عندئذ يعدو أن يكون أحد الفريقين على 
الأقل على غير صواب » ان لم يكن الفريقان معاً » وأما أن يكون كلاهما 
على صواب فضرت من المحال ؛ ومعنى ذلك ان احد الفريقين على الاقل 
ان لم يكن كلاهما معأ » قد إقترف خطيئة کری ني حق من قتلوا بغير و جه 
دق 4 اتليس قو o a‏ اذك تشعه توي اذا 
E E r‏ 
بالفعل هي أول ما عرض أمام العقل ليوازن حجة بحجة ثم يصدر حكماً 
يرضى عنه منطقه ؛ على ان المسالة لم تقف عند حدودها الفقهية في الحكم 
على مؤمن ادنب » بل ما هى إلا ان تفرعت فروعا مست احمية الخلافة 
من تكون ٠‏ ومن ثم رآينا النظرات السياسية تبدا في الظهور وتتشعب بين 
الناس تيارات ومذاهب . 

لقد رسمنا صورة لا كان في واقعة صفين › فرأينا كيف لبت الخوارج 
فما كما ينبت النبات في تربته » لم بقل إلبها نقلاً ولا أقحم عليها إقحاماً ؛ 
ولا باس علينا هنا في أن نرسم صورة أخرى لا كان في واقعة الجمل عند 
البصرة » لتزداد لنا الرؤية وضوحاً » فترى كيف نشات أمام العقل العربي 
اول مشكلاته التي حاول معالجتها عنطق البرهان.( راجع ابن ابي الحديد 
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قي شرحه لهج البلاغة » ج )١‏ . 

لا بويع علي » كتب إلى معاوية في الشام يطلب منه البيعة » فا كان 
من معاوية هذا إلا ان كتب بدوره إلى الزبير يغريه بولاية الكوفة والبصرة 
غل أن تكرة هده الولاية لطلحة من يعدو د كاقلا ل ال2 
فدونك الكوفة والبصرة » لا يسبقك إليهما ابن أبي طالب » فإنه لا شىء 
بعد هذين المصرين ...» ثم حثه على أن يظهر هو وطلحة معه الطلب 
بدم عات . 

فلما وصل هذا الكتاب إلى الزبير » سر به » وأعلم به طلحة » فلم 
يشكا في اخلا ص النصيحة من معاوية » وعزماعلى أن يخر جا على علي بعد 
أن كانا بايعاه ؛ ولم تمض أيام حتى جاء الر جلان إلى علي يطلبان منه أن 
يوليهما بعض أعماله › فأمهلهما علي حتى يرى ماذا هو صائع ؛ فعاد 
الر جللان مرة ة أخرى إلى على يستأذنانه في العمرة فادرك آمير المؤمنين ما 
ينطويان عليه من خديعة » وقال هما : 


76 ما رة تر يدان . 
فلا ل تبجا هابر ان غر اة 
فال لمما : 

ها العمرة تريدان » واا تريدان العّدرة ونكث البيعة ! فحلفا بالله 
ب "الات علية ا وما لكك r‏ وات 4 فا تي ان الا اسفن لاد 
العمرة : 

فمال هما : 


ع تأعيدا اة ل ا 
فأغاداها باش ما كرون عق الاعات والموافيق 


تأذن ا ا ای دهع کال ی کان اکا 


55 


تؤائلة الا OE E E‏ 
وقد صدقت فراسته فيهما ؛ إذ ألما إذ هما في طريقهما إلى مكة » لم 
بلقيا أحداً إلا وقالا له : 

TS 0 


وسار الزبير وطلحة من مكة ‏ ومعهما عائشة ‏ يريدون البصرة ؛ 
ا TS IE‏ 5 التفل. دن 1 ا 
عائشة » كانت في هودجها على ر ا ارد ا عل وه 
ويساندهم جميعاً فريق من أهل البصرة ؛ ولقد قيل تي وصف المعركة : 
كانت الرماح يوم الجمل قد أشرعتها الر جال » بعضها في صدور بعض » 
كانها اجام العصب ؛ وقيل : 

كانت الرءوس تقطع عن الكواهل › والأيدي تطيح من المعاصم » 
ا البطن ا حول الحمل كالراد الثابتة لا 
تتحلحل ولا تتزازل» حتى لقد صرخ علي بأعلى صوته : ويلكم ! اعقروا 
ا م ناتف خيطان: :1 ES oe‏ العربية | الاتوزال السيك كانه 
ورا كا عن وق هذا البعير إلى الارن 

ا ا 
ل كان I‏ 

كان فريق من أهل البصرة مع عة وصاحيا ,طك وال جر .> 
ركن رجا عل م أمل #كرة ؛ غلا القت الوق من مزب الي 
أخذ الفريقان يتعارضان بأراجيز الشعر ! 

اروك كا ما القانئ - الا تنسى أن الحرب كانت بين فريقين » في 
احدهما | م المؤمنين عائشة » وي الآخر علي بن آي طالب الذي كان موقعه 

EE SL u 
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يستحثونهم على استثناف القتال » فيقولا في علي : إنه لا يبي حرمة إلا 
أنمكها » ولا حرعاً إلا هته » ولا ذرية إلا قتلها ولا ذوات حدر إلا 
سباهن ! ! 

_ وبعد المزيمة أخذت عائشة كفا من حصي » فَحَصَبَسْ به أصحاب 
على » وصاحت باعلى صوتها : شاهت الوجوه ! ! فقال لا قائل : وما 
رمت إذ رميتٍ » ولكن الشيطان رمى ! 

فن منا ‏ نحن أبناء هذا العصر الحاضر » الذين ملئت نفوسهم رهبة 
منا يرى هذا التقاذف بكلمات هي من اغلظ اللفظ » بين ناس هم من هم 
في قلوبنا » ثم لا ياخذه العجب والذهول ؟ 

لوي ا ا ا و كه 
"كن سكا ر العقول يومئذ لسؤال يسال : اذا كان احد هذين الفريفين 
من صفوة المسلمين على خطأ ‏ ولا بد أن يكون أحدهما على الأقل على 
خطأ ‏ وإنه لخطا انتج سفك الدماء لعدد كبير من الناس » قد يكونون 
من الشهداء إذا كانوا مع جانب الحق » وقد يكونون و و 
مع جانب الباطل » اذا يكون حكم العقل في ذلك كله : فاولا : اي 
الجانبين على حق ؟ وثانياً : ما حكنا فيمن يكون على باطل ؟ وثالثاً : أني 
مستطاعنا أن نبتدي إلى قاعدة نظرية فى أحقية الخلافة لمن تكون ؟ 

نع ةاعد 

لقد اخترت مدينة البصرة في أوائل القرن الثامن الميلادي 7 
المجري ) لتكون هي موضع الوقفة الثانية التي أقفها مع الآباء الأولين 
لأرى فے کا: لايك ون ود أ العو كر ماد ار الأول 
e‏ ع انو القرل ون الق ااي وا 
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أنظر فأرى أول ما أرى حالة من را ق 
ويحول ينهم وبين أن يستفروا معأ على رأي واحد ؛ فقد أحسوا الحيرة - 
ع ا احذات: ك الفترة ای اردت الكتانة عا 
أحسوا الحيرة : تحت أية راية ينضوون ؟ فهذا هو علي بكل مكانته من 
0 قرابته لني عله لماخ ري 0 
امارته الشرعية على المؤمنين ثالاً ؟ يقابله على ارذ ص الخصومة ام المؤمنين 
عائشة زوج الني Ca UGE‏ ثم إلى أي الحدفين يقصدون : 
أبقصدون إلى الحفاظ على وحدة المسلمين وا و م يمصدون إلى 
الام فنا عون اا س حانہ ي الصراع وف لاو يعن شان الإسلام 
باعتباره ديناً للجميع يتخطون به و الحزازات والمنافسات › ام لو 
من شان الانتاء العَبلّ ولا » وبع ذلك يات الولاء للعقيدة الدينية ؟ , 


فلا عجب أن ننظر إلى أهل البصرة عندئذ » فإذا هم منشقون على 
أتفهم احزاباً : ففريق يؤثر مساندة علي » وفريق آخر يفضل الولاء 
يبعد عن المشكلة ويتخذ لنفسه موتفاً محايداً ؛ فأما الفريق الاول ‏ وهم 
المساندون لعلي - فنهم نشات / الشيعة 260 وأما الفريق الثاني وهم الموْ يدون 
الاح ركب الح عارك داولما العو يق !لالت يوقم المحايدون ‏ 
فنهم تكون الزاهدون المتطرفون الذين اسموا انفسهم « بالخوارج » ولعلهم 
لتر جمة العر بية للدكتور ابراهم الكيلاني » ص ۲٠١‏ ) ويقول «بلا» 
ف كتابه هذا ( في الصفحة المذكورة نفسها) : «إذا كان نييرج على 
حق حين قال [ ني دائرة المعارف الإسلامية ] : إن ظهور علي هو الخط 
الكبير الذي يفصل بحرى تاريخ الإسلام » فإنه بوسعنا أن نؤكد بأن معركة 
الحمل هى نمطة البدء لکل تطور سیاسی ودیی لااحق بالنسية الى عدد 
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كبير من المسلمين » 


Naro‏ مني تاها الكل 
العقلية الأولى » كما أسلفنا القول » وهي : ماذا يكون الحكم السلم 
اهاري التق N NR‏ أن لكوك اريس 
على الأقل ‏ ان لم يكن كلاهما ‏ على طا > لأن الضدين لا يصدقان 
ا وا ا ا ت و ااا :ا قرا رنا: ا جال ا 
لممشكلة » كل حل منها أصبح مل مذهباً فكرياً على طول التاريخ العقلي 
في تراثنا القديم : 


١‏ فهنالك المتطرفون إلى يسار » وهم الخوارج الذين زعموا أن كل 

و كال ا د في ذلك عائشة وطلحة والزبير ‏ فهو كافر ع 

وأن عليا نفسه كان على حق طوال واقعتي امن و 

قبل مبدأ التحكم فعندئذ كفر هو الآخر مع الكافرين ؛ فها هنا لا 

وسط ف الأحكام > فاا صواب وإما خظا + وفريق الصواب موعن 
وفريق الخطا كافر 


١‏ وهنالك المعتدلون » وهم جماعة المعتزلة كما بدأت بواصل بن 
عطاء » الذي فرق بين المبدا النظري من جهة واعيان الاشخاص من 
حي اخ اا وا ا ارک > شك ارك 
بان القند لكر والذعان )ل معان سا ى خخ واد + 
ولكننا من احية التطبيق لا نستطيع تعيين الأشخاص الذين يقعون 
تحت هذا الضد أو ذاك ؛ هذا إلى أن المعتزلة لم يروا ان حقيقة الموقف 
هي : إما اصاب فهو مؤمن » وإما اخطا فهو كافر » إذ هنالك 

E‏ ا 
عصيانه من دائرة المؤمنين ليدخله في دائرة ا 
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م« وهنالك المتطرفون إلى بين » وهم أهل السنّة والجماعة » الذين قالوا 

بصحة إسلام المريقين معا . 

على أن هذه الشعب الثلاث » وإن تكن قد بدأت طريقها من هذه 
المشكلة المحددة الناشئة عن موقف معين ٠‏ فقد امتدت وعت وتطورت 
وتكاثرت مشكلاتها وتنوعت » لكن بقيت لكل منها روحها الأولى وطابعها 
المميز ؛ وسوف يكون لنا عودة لها في مواقف أنحرى وظروف مباينة . 

وإنك لترى ني هذه البداية كيف بدا « العقل » بيحجاجه واستدلاله ؛ 
ويهذا تستطيع أن نفهم قول القائلين عن مدينة البصرة ني ذلك العهد الذي 
اا اقا وط اوه وا تعمد ال ا وا 
إذا قورنت بمدينة الكوفة وطرائق أهلها في تناول المشكلات » فبينا البصريون 
يعقلون » المسائل بحدود المنطق ومنهاجه »كان الكوفيون يكفيهم الأخذ 
بالرواية عن الأسلاف كما تروى : بغير حاجة منهم إلى تعليل أو استدلال ؛ 
انان ف تعن :إن لرن ا إل الا الى تس وليل ال + 
عل حي كان ر ارف ال وا اا العاطفة والخال ؛ 
, فالبصريون ينقدون ما يروى هم نقدأ يميز صحيحه من باطله » على حين 
كان 'أغل ”الكوقة طون ا ا برو عن ا و بعليل ولا 
تشكف نوق ذلك يدول او وان "تقل یں عر کا ان 
بلا الذي سبقت الاشارة اليه »> ص ١76‏ من الترجمة العربية ) : « ان 
الصفة المميزة لمدرسة الكوفة في ميادين الثقافة العربية جميعها هى أصالة 
الخيال ١‏ مغو شويع الم فده تنا من واقعية و ا 
فهي تحتف النحو والتفسير في عدد محدود من المعطيات الثابتة ؛ وإن 
راا الاو ا ات امون او للك" ر 
الذي يتصف به النثر العربي » والذي وجد ق البصرة » بفضل نضج 
الأفكار الي جاءتها من الخارج ؛ ولقد شبّه الحجاج البصرة بامرأة عجوز » 
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تزينت بأنواع الح » وشبه الكوفة بفتاة بكر ذات عنق عاطل » لكن 
المراة العجوز الي زينت نفسها بزينة خارجية » ها من جار بها ما يعصمها 
ر وا العاطفة . 

ای ا ا ا و كر ان 
البصرة هي التي اخترناها لوقفتنا الثانية ) فئراها تعج بالمذاهب العقلية جميعاً 
ففيها نشا الاعتزال على يدي الحسن البصري ( توي حوالي ۷۲۷ ميلادية ) ؛ 
وفيا نشأت الدراسات العقلية الأولى للنحو واللغة » الي هي من أروع 
الأمثلة الى نسوقها برهاناً على حدّة النظرة العقلية التحليلية في تراثنا الفكري » 
00 کن تلك اا الأول سدوريه ا ناخد الأو 
عؤلفه « الكتاب » والثاني بمعجمه « العين.» » اللذين ‏ كما يقول شارل. 
بلا - « بعَدّان مع كتابي ‏ البيان والتببين » و « الحيوان » للجاحظ » مفخرة 
أهل النضرة ٠»‏ . 

فلنقف وقفة قصيرة مم كل جماعة أو رجل من تلك الزمرة العقلية 
العجيبة » الى مثلت سلطان العقل في مرحلة مبكرة من تراثنا الفكري » 
وھ ف A‏ بلعم اف نظ اتا جد ضما ا 
اران a N‏ لها لقوق الداع E E‏ 
هي والكوفة في تباينهما » كأنهما كيمبردج وأكسفورد » حيث تميزت 
الاولى بدراسانها العقلية من رياضة وعلوم › بيا تميزت الثانية بدراساتما 
دات اللسخة الفتنة الادية الى تمد عل درق وال . 


لهال 

ف المشكلة :الفقلنة «الأول اذا ر :وال اا 
حوادث «الجمل » و « صفين » كانت مزيحاً من دين ا ٠‏ آلا 
وهی متشكلة الین ا باقتراف ما أسماه المّهمون بالذنوب الكبيرة ؛ ذلك 
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أن فريقاً من الناس ‏ هم الخوارج ‏ كانوا قد رأوا في المتقاتلين من كلا 
الجانبين حر وجا على أصول العقيدة » ولذلك فهم في رام من الكافرين ع 
عست رما ار ا 
مس ص م ل 
حين دعا ا ا مسا إلى احتكام المتحاربين لكتاب الله » ولم يكن 
ل ا 0 0 
اراك كينا ادافين .إن جياه 0 
لا ال ا ار ا ل 
عل من لإمارة وت بار دآ ام بوم يي كاتا 
يدب N E‏ 
لا حكم إلا لله ! على أن خلاصة موقفهم » وهي الي تهمنا من حيث هي 
كر سام كان ينبغي أن يكون لها أعمق الأثر ني حياة الأجيال العربية 
توا > لكنها ذهيت أدراج التاريخ بغير أثر ني الحياة العملية » هي 
مبدأهم القائل بوجوب الخروج على الإمام » أو الحاكم » أو الزعيم » أو 
ما شاءت له الأيام بعد ذلك من أسماء » إذا اخطا أو خان امانة الامامة أو 


الزعامة أو الحكم . 


زليس من قبيل الاستطراد الذي لا ينفع » أن نقول ني هذا الموضع 
بن ساق "الجدية. ٠‏ ان موا ٠‏ كهذا عو الذي تت الحقوق البفاسة 
للأفراد في اتجلترا الحديثة ؛ وذلك أن فريقاً من الشعب الاجليزي أبان 
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القرن السابع عشر اعتقد بان الملك شارل الأول قد اقترف الاثام في حكه 
وافنات على حقوق الناس ؛ فا هو إلا أن ثاروا عليه وشوا عصا الطاعة 
وحكوا بإعدامه » وتم إعدامه ؛ وهنا لض فيلسوفان في تاريخ الفكر 
لامليزي » أحدها يدافع عن حت الملك ني أن يحكم كيف شاء ؛ 
ES‏ يدافع عن حق الشعب في أن يراقب املك ويعزله عن الحكم اذا 
أخطأ ؛ أما أول هذين الفيلسوفين » فهو تومس هويز » الذي أفاض القول 
و .الك صاحب بق في لکد ول يكن ملكا اقاب اب > 
وإذن فلا معتى لقولنا إنه أحطا » > لأن الخطأ نما يقاس إلى معيار خار جي 

عن الفعل الذي نصدر فيه الحكم بالخطأ » فاين هو هذا المعيار إذا كان 
للك هر السلطة العلا التي لا سلطة فوقها ؟ إن ما ينطق به وما يتصرف 
به إن هو إلا القانون والنموذج › ا دكن زا الاس فيه اوا الو 
الآخر » وهو جون لوك » ققد افاض بدو ره ثي القول بان الملك اعا هو 

0 احرص اام الناس ليرعى مصالحهم > فاذا رأى هؤلاء 

س أنه قد ضل سبيله هن حقهم أن يعزلوه ليولوا عليهم غيره . 

فوقف الخوارج ني أساسه هو نفسه موقف جون لوك ني القول بحق 
الشعب ني عزل الحاكم إذا ضل سواء اليل وق أن کار عن اء من 
اناالا من برونه 00 بالثقة » لولا ان الخوارج فل أمباعوا الى هذا 
بدأ لسياسي العظم » اللي حدث ابل في آوروبا أن يقم ثورنين كبريان 

ما نزال نعيش في ظلالحما إلى حد كبير > وهما الثورة الامريكية والثورة 
الفرنسية » وكلتاهما ني القرن الثامن عشر > أقول إن الخوارج قد أساءوا 
إلى هذا الميدا السياسي العظم ا احاطوة من تزعيت فب وضيق ای جاو زان 
حدود المعمول . 

والعجب الذي يلفت أنظارنا هو أن هذه الفكرة البسيطة في ظاهرها > 
سرعان ما تشققت وتشعبت بين الخوارج أنفسهم » حتى انقسموا فيا بينهم 


؟/ 


محر او كل با مط كر اتوي ي اشياء » وإن اتفقت جميعها 
على اا واحد ؛ وحتى هذا اماس الوا الذي كان موضع اتفاق 
5 ا : eS‏ 
كل من رضي بحكم الحكين وبوجوب الخروج على السلطان الجائر ؛ 
وأما الذي اختلف فيه المؤرخون عند روايتهم عن الخوارج » فهو موقفهم 
الذنوب الكبيرة هم ني راي الخوارج من الكفار » ومهم من يقول : بل 
إن الخوارج تفرق بين ذنب كبير ورد له اسم معين في القران » كالسرقة 
مثلاً أو الزنا » وني هذه الحالة لا يقال عن المخطئ؛ إنه كافر » بل يقال 
غله ای ورف د گره كان يقال اله سارف او انه ران بعل ان 
من الخوارج فرقة تقول عن صاحب الكبيرة إنه كافر نعمة وليس هو بكافر 
دين ( راجم ني ذلك عبد القاهر البغدادي في كتابه « الفرق بين الفرق )٠‏ . 

أعود فالاحظ أن ما يلفت أنظارنا ‏ من الناحية العقلية الى هى. موضوعنا 
أن ينشق الخوارج على انفسهم عشرين فرقة في مثل هذا المبدا البسيط ؛ 
إذ ما معنى هذا التباين الواسع ؟ معناه دقة في التحليل » فقد تختلف الفرقة 
منهم عن الفرقة الأخرى في جانب هو في دقة الشعرة » حتى ليفوتنا إدراكه 
ونحن ار ارا هذه المرق العشر ين : 

e‏ ج 2 نافع شن ار 5 0 فرق 
خالفوهم مش ركون 00 الخوارج اه مكتفون بالقول عن سخا 
بأنهم كفار » لا مشركون ؛ ثم يز الأزارقة ‏ ثانياً - قولهم عن « المَعَدَةَ » 


تف 


( أو الخاد لمر الحاضر › إذ القعدة هم الذين قعدوا عن نصرة 
علي وعن مقاتلته ) أقول انسل ف كذلك قولهم عن المعَدة 
بأنهم أيضاً مشركون » برغم أن القعدة هم من الخوارج من ناحية المذهب 
النظري ؛ لكن الاكتفاء بالاقتناع النظري » دون ملاحقته بالتنفيذ العمل ) 
كفيل ‏ ني راي الازارقة ‏ أن يسلك صاحبه في زمرة المشركين ؛ ولقد 
عرف هؤلاء الأزارقة ‏ شأنهم في ذلك شأن كثير من الخوارج الآخرين - 
0 > لا يكاد المرء ء منا يصدق معه آم كانوا 
من المسلمين ؛ فقد كانوا لا يترددون في قتل | ا 
0 - مع أن الأسرى مسلمون - بل إنهم إذا ما جاءهم أحد يدعي 
لهم أنه يريد أن ينضم إلى جماعتهم » امتحنوه بان يقدموا له رجلاً من 
الاي 6و لون م عام حر لفون ادن - أن يقتله » فإذا فعل في 
غير مبالاة كان جديراً بعضوية حز بهم » وإذا تردد » عرفوا أنه مخالف 
لهم » وبالتالي فهو مشرك › وقتلوه ! ؛ ولقد بلغت بالازارقة ضراوة الطبع 
حداً استباحوا معه لأنفسهم ألا يكتفوا بقتل من خالفهم في الرأي » بل 
إنهم ليقتلون معه من كان ينتمي إليه من نساء وأطفال » زاعمين أن نساء 
المشركين وأطفالهم هم كذلك مشركون ومخلدون في النار ؛ فتلك ‏ اذن _ 
جماعة لا نكاد تعجب مبدئها السياسي الذي يجعل حق الحكم للأصلح 
انا كان جد عم نير ل ا مل اريك را إمتاكا داري وسية لطر 
ممصن ASN‏ 
ولقد برئ منهم في زمانهم فريق آخر من الخوارج يسمى بالنّجَدَات 
الم بجدة بن عامر) اذ خالفوهم في اشر اك المَعدة ( المحايدين ) 
الذين ابوا على أنفسهم أن يشاركوا في فعل تلك الشنائع > برغم موافقتهم 


على المبدا السياسي الذي يجعل الحكم للأصلح لا لصاحب السب ؛ + كما 
خالفوهم كذلك ني قتل النساء والأطفال لمجرد كونهم يتتمون إلى رجال 


Yt 


ظنوهم مشركين لمخالفتهم لهم في الرأي . 

ومن فرق الخوارج كذلك فتة يطلق علا ٠‏ الصفرية » ( بضم الصاد 
وسكون الفاء ) » وإنما سمو مدو بهذا لاسن إا نسة إلى صمرة و ره لذن 
اثر ما تكلفوه من السهر والعبادة » وإما نسبة إلى جمع الاصفر الذي هو 
أبو زياد الذي تنسب إليه هذه الجماعة ؛ وهي جماعة تذهب إلى ما ذهب 
إليه الأزارقة ني أن أصحاب الذنوب مشركون » غير أن الصفرية لا يرون 
قتل أطفال ا ونسائهم كما كان يفعل الأزارقة ؛ وكان من رأي 
الصفر بة ايكنا ال بيوصت لكر ل بالشرك رجل اقرف أثما الوه 
٠‏ الكتاب باسم خاص > كالسارق والزاني والقاتل عن عمد › فهؤلاء يوصفون 
بأوصافهم عله ما زيادة :6 كون أن ركوو هن الكفرة أن امقر کن 4 أذا 
من يحكم عليهم بكفر أو بشرك » فهم أصحاب الذنوب الي لم ترد فيا 
حدود كرل الصلاة والصوم 


وكان من جماعات الخوارج العشرين »> فرقة يطلق علها | سم الا باضية 
( لقوهم بإمامة عبد الله بن إباض ) ويعيزها مذهبها القائل عن e‏ 
إنهم في منزلة وسطى بين الإ يمان والشرك » فلا هم مؤمنون ولا هم مشركون »› 
00 كقار حرمو دماءهم ن لحي وإن يكونوا E‏ ي 
( راجم في كل هذه الجماعات من الخوارج ( وما بينها من فر وف وما 0 
مها من فروع 3 كتابف « الفرق بين الفرق » لعبد الماهر البغدادي ) 


وإنه لمما يلاحظ عند تتبع الفرق المختلقة الي تتابعت على مذهب 
الخوارج » أنها تزداد ميلاً نحو التسامح كلما تقدم معها الزمن » فأولهم 


Vo 


ظهوراً هو أشدهم تزمتاً » وأواخرهم أكثرهم تساهلاً 3 ا و 
قبينا « الأزارقة » تضيف في الحكم بقتل المخالف I SS‏ کی 
١‏ الصفرية ٠‏ من بعدهم لا يرون او ايور ا 
المخالف » كما ترى كذلك قصر الذنوب الكبيرة الي تستدعي الحكم 
بالكفر أو بالشرك على تلك الي لم يرد بشأنها حد في الكتاب ؛ وتاخذ 
فرّة « النجدات » بتسامح « الصفرية » وتضيف اليه لبافيها ار ورور 
الا ينهم المذنب الك ا ا إلا في حالة مجمع علا الأمة » أما إذا 
نا الختلف »ارائ مدد رك ار ا لاجتباد الفقهاء ؛ وأخبراً نجىء 
ae RS E ee U‏ 
إعانه بالله وبكتابه ‏ إنه كافر نعمة وليس هو بكافر دين . 


NEE‏ "تلق OES‏ سزاء كان د 
الدلف او من اللماضريق. عل الى «رنقةة رين ا ارقي راوع ان 
تزمتهم : واعي به فريق «المرجئة » الذي دعا اصحابه إلى وجوب إرجاء 
الحكم على اصحاب الذنوب الكبيرة إلى يوم القيامة » فلا يحوز ان يمَضي 
عليهم بحكم ني هذه الدنيا ؛ على ان الإرجاء الذي من اجله ميت المر جئة 
بهذا الاسم ؛ قد فهم على معنيين - كما يقول صاحب « الملل والنحل » - 
احدهما بمعنى التاخير » والثاني ععنى اعطاء الر جاء ؛ والمعنيان معا مطايقان 
من التاحية الفعلية لجماعة المر جئة » إذ هي بالمعنى الأول جماعة ترى وجوب 
ا الحكم على الناس إلى يوم 96 و کلف إن ايض ری 
ار عو ل وا ا الفا ا جاع تيسن عدا 
هو أنه دلا تضرّ مع الإيمان معصية » كما لا تنفم مع الكفر طاعة » » 
اي ان المؤمن بالله وكتبه ورسله واليوم الآخر : لا تحرجه عن هذا الإ يمان 
معصية يقترفها » كما ان الكافر ببذه الاشياء لا تدخله في زمرة المؤمنين 
طاعة . 


۷٦ 


وواضح أنه إذا خرجت خرائج فل يفل > فلا بد أن يكون هنالك 

من يشابعونه » وهؤلاء هم « الشيعة » التي دعت إلى إمامته وخلافته » إما 
لأن ثمة نصوصاً تحنم ذلك » وإما لأن الني عليه السلام قد أوصى مخلافته ؛ 
واعتقد هؤلاء الشابعون لعل بأنه اذا مات » فلا يجوز أن حرج الخلا قة من 
أولاوف + كاذ اعريقت كان ذلك إناالآن ار دارا ی هه طا 
واما لانه هو ا أولاده قد اثر التقمة ؛ وكذلك اعتقدت الشيعة بان 
قضية الامامة ليست قضية مصلحة تناط باختياز العامة » بل هى قضية 
دين اضول العميدة » ومن ثم فهي عندهم أن اركاة الدين ١‏ راجم 
الملل والنحل للشهرستاني » الحزء الاول ) وللشيعة فروع كثيرة قد نعود 
إلها في وقفة أخرى . 1 

د 

نذكن القاوئ اا ارا ل و ا غ خط راا الفكرئ ع 
وهى وققة اخحترناها في مدينة البصرة خلال القرن الثامن الميلادي : ( الثاني 
بعد الهجرة ) > حيث اخذت الاراء تتفرع وتتشعب حيال المشكلات 
القلة الأول عخالى لفق ای دد انا طيعا عن جرا المدركين 
معركتي الجمل وصفين ‏ اللتين دارتا حول حى الخلافة لمن يكون ١‏ ثم 
سرعان ما نحم عن هذا الخلاف مسالة خاصة بالمخطئ الذي ارتكب 
الذنب » إذ لا بد ان يكون من الفريقين المتحاربين فريق واحد على الاقل 
اطا ؛ لأنه لو كان الفريقان على , صواب لا نشب بينهما قتال ؛ وعندئذ 
كان الحرج كل الحرج لى من أراد أن يقضي في هذه الال برأي » لأن 
كلا الفريقين المتحاربين فيه من صحابة الرسول الكو الك الت 
على العقول » بحيث ل يتراجع أولو الرأي أمام هذا الحرج ؛ فراينا الخوارج 
یرون اکت باختياره الموقف الباطل من وجهة رمم ٠‏ ثم رأينا 
خلافاً بين الخوارج اكب يتراوح بين الترمت واصطناع شيء ولو بسر 


YY 


من الاعتدال ؛ ثم راينا المرجئة وهي خف من حدة الخوارج في تزمتهم ) 
فجعلوا الحكم ني الذنوب لله تعالى يوم يكون الحساب » كما راينا جماعة 
الشيعة التي وقفت إلى جانب على امام هجمة الخوارج الذين شقوا عليه 
عصا الطاعة . 


ولم يكن الصراع الفكري حينئذ مقصوراً على هذا التضاد بين الخوارج 
من ناحية والشيعة من ناحية اخرى ٠‏ ولا مقصورا على تضاد اخر بين 
المرجئة التي دعا أصحابما إلى إرجاء الحكم ليتولاه إله الناس » وبين 
الوعيدية من جماعة الخوارج الذين رأوا أن يكون الحكم هنا والآن › 
تاسيساً على ما قد ورد في كتاب الله من أحكام فهموها على طر يقتهنم ؛ 
أقول إن الصراع الفكري حينئذ لم يكن مقصوراً على هذين الفرعين من 
الغا بل تمل كذلك ورعن اخزيق. » أولما شاد ا لحر والخواوج 
ا الوت الك 6 وبين المقولة اشا والضفاتة ومن اهل الع 
في مسألة صفات الله تعالى وكيف ينبغي أن تفهم » وأما التضاد الثاني 
فهو بين القدرية الذين يجعلون للإنسان إرادة حرة مسثولة ( وهم ايضا من 
المعتزلة ) وبين الجر ية الذين لم يتركوا للإنسان حرية في فعله » لان كل 
فعل هو شيئة الله تعالى وحده ؛ فلنقف وقفة قصيرة من هذين الفرعين 
A‏ وق ديق SENE‏ الات 


إني أحب لنفسبى وللقارئ معي أن نستحضر في أذهاننا أنواع المسائل 
الي طرحتها امام الرعيل الأول من آبائنا العرب الاقدمين حوادث حياتهم 
عندئذ ‏ وما زلنا نعيش معهم ف اعوام القرن الثامن الميلادي ‏ لنرى باجل 
وضوح أن امثال هذه المسائل لم يعد مطروحاً أمامنا نحن المعاصرين » لأن 
الحوادث الى ولدتما لم تعد شبيبة بحوادث حياتنا ؛ والمسائل الي طرحت 
يومئذ تتلخص في اربع رئيسية » هي : ماذا يكون موقفنا من علي » انؤيده 


YA 


» ترج عليه بسبب حادثة التحكم ؟ قال الشيعة : نؤيده‎ a 
وقال الخوارج : تحرج عليه ؛ والمسالة الثانية هي : ماذا نصنم يمن نجده‎ 
مسئولا عن القتال الذي مزق المسلمين في واقعتي الجمل وصفين » اننزل‎ 
ا ا ق أخاء بيني ؟‎ 
قال الوعيدية من الخوارج : نتولى عما هم هنا والان » وقال المر جثة : بل‎ 
نتركهم إلى رمم يوم الحساب ؛ والمسالة الثالثة هي : ما دمنا نتتحدث عن‎ 
المسثولية والعقاب » فهل للإنسان حرية اختيار ما يفعله فيكون مسعولاً‎ 
عنها » أو الإنسان مكتوب عليه منذ الأزل أن يفعل ما يفعله ؟ يقول القدرية‎ 
وهم من المعتزلة : بل هو حر ومسئول » ويقول الجبرية : إن ما يفعله‎ 
اة اع عع مق الله وال ارات لى فك تنا عو الذات‎ 
E AS مق الداك الك‎ AOA E Lg Ll 
يكون الله تعالى عالاً بذاته وقادراً بذاته وهكذا » لا بعلم وقدرة نتصورها‎ 
منفصلين عن ذاته »> كما قد نتصور الذات مستقلة عنهما ؟ يقول المعتزلة‎ 
» إنه ليس ازلياً سوى الذات الإلهية الي هي نفسها صفاتها » ويقول « الصفاتية‎ 
بل الصقات تشارك الذات في أزليتها > فهنالك الذات الالحية وهنالك‎ 
. علمها وقدرتها الخ‎ 


ولك 0 أن عرضها القول ى اا ن الأولين + بوي أن ن 
فنا عن اماق ارو ب لکل ا وة اغا فک ف إيان 
الفترة الي جعلناها موضع النظر والتعليق » مع ملاحظة عابرة أبديناها » 
وهي أنني لا أتصور زائراً يعره ارين CRR‏ القرد العشرين قافلاً 
إلى القرن الثامن » ليقف مع الناس متفر جاً متعقباً » كانه الصحني أراد 
ان ينقل إلى صحيفة صورة عن معارك ارسلته الصحيفة ليصورها » اقول 
إتي لا أتصور زائراً كهذا يستطيع مهما حاول أن يتقمص هذه المشكلات 
ليجعلها مشكلاته > اللهم إلا واحدة رعا وجدها ذات صلة بحياته الراهنة 


۷۹ 


لم تنقطع » وهي الخاصة بإرادة الإنسان في فعله ومدى ما يقع عليه من 
عه قله لفغ .. 

إنه لم تكد تطرح على الناس إبان القرن الثامن مسالة الفعل الإنساني 
وتبعاته : حتى اجمع فريق ٠‏ المعترلة » على أن الإنسان ذو قدرة على خلق 
أفعاله » خيرها وشرها على السواء » ومن ثم استحق إما العقاب وإما 
الثواب على ما قد فعل إن خيرا فخير وإن شرا فشر » وبغير هذا لا تقوم 
« للعدل » قائمة ولا يكون له معنى مفهوم ؛ وكان واصل بن عطاء ( 1٠١‏ 
4 ) ذلك العرّ ال الالثغ » اول من انحذ هذا الموقف من وقوع التبعة على 
فاعل الفعل » لانه كائن حر الإرادة » يستطيع ان بحتار لنفسه ما يفعله 
وما لا يفعله . ش 

فقد حدث إذ هو جالس في حلقة شيخه الحسن البصزي » أن طرح 
السؤال عن مرتكب الذنب الكبير ماذا يكون الحكم في أمره » أنعده 
مؤمناً برغم ذنبه » أم تعده كافراً ؟ - وهي مشكلة كانت تملا الجو الفكري 
كله كما بيا - فظهر واصل بن عطاء برأي وسط جديد › هو القول 
للق وري انه لوزي نهنا عطي E‏ لسن a‏ الو انه مول كاذنا 
كل الكفر » بل هو في موضع وسط بين الطرفين ؛ إذ ليس الإعان صفة 
واحدة وحيدة ٠»‏ إما اضيفت إلى الشخص أو رفعت عنه » بل الاأعان 
و لويد عوعة NS E‏ اذا اتسيف كايا A‏ 
كان مؤمناً كل الابمان › وإذا امتنعت كلها عن شخص › كان كافراً 
کاک © أن اد ارت يعم قله الال درن سفن قي 
عندئذ لا هو بالمؤمن على إطلاق المعنى ولا هو بالكافر على إطلاق المعنى ؛ 
وھکدا بک ن ال ای کین اكت دیا من الكائن کے افلس عند من ارات 
الأعاق العيادة © الل ل ق ات اغالا كتيوه ما ا را © انه ادن 
ممن هذه اللوانت: + ولا تذهب الكبيرة الى أفترفها هذا الاغان عنه ؛ 


A* 


TEW OEE DIDIT 
وآخر لأهل الثار ؛ فني أي الطر بقين يا ترى نضع صاحب الكبيرة ؟ أيكون‎ 
من أهل الجنة كاتا لا ذنب ؟ ام نضعه بين اهل النار كاتما لا شهادة ولا‎ 
أعمال خير اخرى اتاها ؟ الراي عند ابن عطاء في هذا » هو ان صاحب‎ 
الكبيرة إذا خرج من الدنيا على كبيرته هذه من غير توبة » فهو من فريق‎ 
السعير على أن فف عنه عذا بها فلا يكون فيها في منزلة واحدة مع الكافرين‎ 
رأي لم يعجب أستاذه الحسن البصري » فابتعد ابن عطاء عن حلقة الدرس‎ 
بضع خطوات ليجلس وحده » وليتبعه من أراد » فقال الحسن : لقد‎ 
اعتزل عنا واصل » ومن ثم جاءت كلمة « المعتزلة » » أو على الأقل هذا‎ 

احد التعليلات الي يفسرون با اسم « المعتزلة » وهي کر 


ولقد جاء هذا الحكم من « واصل » ع تأسيساً على مبدأ أخذ به » 
وهو قوله « بالقدر» » اي بحرية الانسان في اختيار فعله ( لاحظ أن معنى 
كلمة « القدر» الصحيح » هو نقيض ما قد جرى به العرف بين الناس ع 
اذ تقال كلمة «قدر» كلما كان الموقف او الحدث بحيث لا تكون 
للأثسان حلة قد ذلك ان واضلا بن غطاء فد رتت جا عل نر 
كهذا : إن الله تعالى حكيم عادل ٠‏ ولا يجوز أن يضاف إليه شر ولا ظلم ؛ 
واذن فلا يحوز أن يريد من عباده شيئاً غير ما يأمر به > أو أن يحم عليهيم 
شيئا ثم يجازيهم عليه ؛ وعلى ذلك فالعبد هو الفاعل للخير وللشر على 
السواء » أي أنه هو الفاعل لا يسلكه مع المؤمنين أو مع الكافرين ؛ فإذا 
جوزي فاا بحازى على فعله ؛ ولقد اقدره الله تعالى على ذلك كله . 

لكن مسألة الفعل وجزائه حين طرحت » لم تكن مسألة نظرية مجردة 
تلوكها الالسن في نقاش مبتور الصلة بالحياة الجارية من حول الناظرين 
والكاففيق. 4 ارده EE ON SAE DN‏ عه 
واشتخاضا نواعم یراد قبي الرأي السديد والحكم المنصف ؛ فلقد كان 


1م 


ما يؤرق الناس عندثذ هو ما يمكن أن بحكم به على الفر بقين من أصحاب 
تاشن :اقطان حرف ااا تون واف رق لظف يا وت نا اديه 
الفطرية الى ااافا ل إن ادها ا هک ا امه عن 
is‏ :]ا N‏ لكي انا كرو ا جه الف شويع القيزات 
دون الآخر لأنه لا يجتمع على صدق نقيضان » ولا كان على غير علم 
بقيني أي الفريقين هو المصيب ليكون الفريق الآخر هو المخطئ » لم 
يستطع أن يحدد تطبيقاً لحكه » ومن ثم فلا جوز قبول الشهادة من 
اهما »> او على حد قوله : إنه لا يحوز قبول شهادة علي وطلحة والز بير 
عل باقة بقل ؛ ( تذكر أن علياً في جهة وطلحة والزبير في جهة أخرى ¿ 
اا مكاة القنادة من القرديقين التتحاؤبين ى اة امل © فلقد رز 
واصل أن يكون علي على خطأ » وكذلك فعل بالنسبة لعثان » ولم ير 
استحالة لا منطقية ولا فعلية في أن بقع الخطأ من أمثال هؤلاء على رفعة 
مكاتهم من المسلمين 

وكا فخ لظي ال عقو راي ارق عا الأ نيان مق 
عت جه ريلف هركن امنا رن E NOOO‏ 
جهم بن صفوان ( ت 15ل م) وإليه تنسب ١‏ الجهمية » الي هي الفرقة 
القائلة كيدا و ر اه تق ال قن فة او عن ال + 
ضاف ال الله تال . 

ولقد صدر جهم بن صفوان هذا في حکه » عن ميدأ أذ به » وهو 
انه لا يجوز ان يوصف الباري بصفة يوصف با عباده ؛ فإذا كان من 
ر 0 وچ ا کن چو عاد 
قدرة ولا فعل ولا حلق ؛ ومن ثم كان الانسان ‏ من وجهه النظر الجهمية - 
غير قادر على شيء يفعله هو » وليس له الاستطاعة في أن يفعل ؛ فإذا 
رايناه بفعل شيئا فا عا هو مجبر على فعله . لا قدرة له بذاته » ولا ارادة › 


AY 


ول انان dS‏ الذي E NE‏ نه كي رنيال سنا 
أنواع الجماد » ولا تنسب الأفعال إلى الإنسان إلا مجازاً > كما تنسب 
افقا ل اتتتاداف: البااقارا كلك كاتيفال #أعرت القصيرة .يدرف 
اماق + A‏ 1 ونا له الكتجبى AEE AES‏ 
أمطرت ؛ وإذا كان ذلك هو الشأن ني أفعال الإنسان » كان ثوابه أو 
انه لقن عة الوخد فهو الى يدغل الاضاة :الله ار انار 
ارد الا کل ولا او ى الحا الا جرع و واه 
وليس للإنسان فيه إلا أن يطيع . 

ل ل ل 
ور امرك اود لطبل a‏ مسألة قد تاخر ظهورها بعض الشيء 
عن المسائل الثلاث الأخرى » لأنها ۾ تكن كهذه المسائل الثلاث وثيقة 
الصلة بأحداث يومهم المباشرة » بل هي من درجة أوغل ني عالم الفكر 
الفلسى المجرد ؛ واعتي بها مسالة الصفات الالحية »> كيف نفهمها بالنسبة 
لالد ااخم ا لوضيوفة كان | E‏ ويكلها 6 رلة بر كل افا الال 
انها تصف الباري سبحانه وتعالى ؟ جيب المعتزلة من فرقة واصل بن عطاء 
بالنی > لأن ذلك - في رأهم - معناه تعدد الالهة ؛ وإنما هذه الصفات 

ر الات اء لكن وا ار أن تؤخذ آيات القران الكريم 
بظاهر yy‏ 
ازلية » فله علم وله قدرة وله حياة الخ ؛ من أجل هذا سمي هذا الفريق. 
« بالصفاتية » على حين يسمى المعتزلة احيانا و بالمعطلة » اي الذين ينفون 
وجود الصفات وجوداً متفصلاً عن الذات الموصوفة با 

دلا ينه 

نا ولناا هو طر ئرق ضرا عند اللتخطة 6 القاتنة “القن ار ها لوكو 

عندها » لنطل على الحركة العقلية في البصرة » إبان ا الى هی الان 


AY 


موضع حديئنا » وأعني ODL‏ للدي بولقل ةفرق U‏ عو شاه 
ات من فريق المعتزلة » ماذا اعترضهم عندئذ من 
مشكلات نبتت مم من صمي حياتهم اليومية الجارية ؛ وها : تحن اول 
نتجه بأبصارنا إلى صنف آخر من الرجال » كان له نصيب موفور في 
إقامة الحياة العقلية العلمية من تراثنا الفكري ٠»‏ وأعني بهم رجال اللغة 
والتخو 

ولست أنا الكاتب الذي يستطيع أن يحدّث القراء بشيء من التفصيل 
المفيد عن هذه الحركة في دراسة اللغة ونحوها وصرفها ٠»‏ لكتى اترك 
حقلاً عجيباً في دقته العقلية » غزيراً في خصوبته وتماره » إذا أنا تركت 
حقل الدراسات اللغوية وما يدور حويها من أبحاث كادت تبلغ ملم 
الدقة الرياضية في دقة التحليل وي سلامة الاستدلال ؛ واول ما نلاحظه 
في هذا الصدد »› هو الصلة الحميمة الوثيقة بين بحوث الباحثين وبين حياة 
الاش الحطليةا ور اس امكل بهذا الال اللعوئ: > الذئ. فك بدو لن 
القارئ العربي اليوم وكأنه مبتور الصلة عن تلك الحياة » جرياً منه على 
ما قد الفه في عصره هذا من بعد الشمّة في كثير جدا من الحالات » بين 
رجال اللغة من جهة » وضروب النشاط العمل من ناحية أخرى » حتى 
لقد تمان فنا سن الال ان ا رجل اللغة العربية ونحوها ومعاجمها 
ومصادرها وتصاريفها » رجلا غريباً على مسرح الحياة اليومية » لا تسيغ 
دده" الآذان: + اذا رن عا حيط اللخة قر ودة؟ أ یک ن 

لا »> لم يكن رجال البحث اللغوي إبان الفترة الي نتحدث عنها مبتوري 
الصلات عن بجرى الحياة العملية ومشكلانها » ومن ثم كانت منزلتهم 
العليا من الناس ؛ فلقد كانت المشكلات الدينية عندئذ ‏ والدين الإسلامي 
اول ساحن لين قفن نا العم لوالا - هي ما يستوقف الأنظار 


ويسترعي الانتباه و يشير ير السؤال ؛ وقد رأينا فعا أسلفناه مخ خد ا “كين 


At 


مخض القتال ي «الحمل » وي «صفين » عن سؤال ضخم خاص 
بالذتونت: الكبيرة ماذا يكن الحكم في اصحابها » ليعلم الناس مصير من 
ع الو CE‏ بوبنا وروا بجع انه لم يكن 
بد أمام من أراد محاولة الجواب »> من الر جوع إلى الكتاب الكريم لدی 
کک ؛ قا هى بعد ذلك إلا خطوة جد قصيرة › 
عند مراجعة المفكرين لكتابهم ابتغاء الحداية » حتى يجدوا أنفسهم مضطرين 
إلى الوقوف قليلاً أو كثيراً عند مادة النصوص القرانية من حيث ألفاظها 
وطرائق تركيبها ؛ ثم خطوة جد يسيرة بعد ذلك . فإذا هم على أيدي 
نفر ممتاز بحدة الذكاء ودقة التحليل » فضلا عن قلب مشغوف ببواية 
الت الكل د تاو لوق الله عن جدويها الأول ج وه اها ارا 
بتعقبونها تحليلاً وتمحيصاً وجمعاً وتبويباً ومقارنة وتأسيساً لقواعدها وأركا نما ؛ 
وحسبك أن ترى في نظرة واحدة رجلين من هذه القامات العملاقة الى 
لها م الخلا منت | حولم اناا معيو د 1 


عاش الخليل بن أحمد على طول ثلاثة أرباع القرن الثامن الميلادي 
الأخيرة » وكان أهمً ما شغله في أعوامه النشيطة من حياته » نظرات فاخصة 
روفو ود عون EAN‏ اهن ارا افر التشريق ‏ ا ذايقا كر اهنا 
ليقع منه البصر على رجل في علم الخليل وي علمية نظره » ثم في بساطة 
غك > اجه الد غا رع فل عند الد كاء الكاراق + وهذة ا 
في النظر والتصنيف والوصول إلى القواعد الصحيحة » لو كان هذا كله 
في عصرنا نحن » لاصبح الرجل بغير ادنى شك من ائمة علماء الذرة 
او اعلام التكنولوجيا ؛ فالعبقرية اداة فعالة في اي مناخ وضعتها فيه ع 
فإذا وضعتها في عصر تشغله المسائل الفلسفية كما كانت الحال في مناخ 
اليونان القدعة » كان لك بذلك افلاطون أو أرسطو ع وإذا وضعتها فى 


Ao 


عصر تشغله مسائل العلم الطبيعي » كما كانت الحال في أورويا خلال 
القون: الناوس عر نوما عدو كان لك ذلك اللو او درن 4 وة 
وضعت هذه العبقر ية ني البصرة خلال القرن الثامن » حيث المناخ الفكري 
مكسوة' ال کا كنت ا عل کرات ر دكات را 


HOE 


وما ظنك بر جل يضع للغة العربية أول معجم ( لقد قيل إن معجم 
« العين » المنسوب إلى الخليل » والذي نتحدث عنه الآن » هو ني الحقيقة 
من عمل تلميذه « الليث » ونسب خطأ إلى الخليل ‏ راجع ني ذلك الدكتور 
شوق ضيف ى كانه ١‏ البخث الأدى + ص 227+ عات الكننا 
نؤثر هنا أن نجري على العرف الأشيع »> فالمهم في موضوعنا هو الكتاب لا 
الكاتب ) » ويستخرج للشعر العربي للمرة الاولى بحوره ؟ إنك قد عر 
على حقائق مذهلة كهذه مغمض العينين » فلا ترى ابعادها الفلكية إذا 
جاز لنا هذا التعبير عند الحديث على قدرة العقل البشري ومداها ؛ فلمد 
الح كناك إن ثري قافنا جديا فقن تقول يلت عوك + ly‏ 
في معجم ؟ كما ألفت أذناك الحديث عن تفعيلات الشعر وأوزانه » فر عا 
قلكة ال ها انض د ودا ى صر اك ادت والأوزان ؟ 
ولكن قف لحظة عند قولنا « أول » و « للمرة الأول » ! قارن بين رحلة 
يقوم بها تي يومنا هذا مسافر على طائرة تعبر به المحيط الأطلسبي في سويعات 
Î‏ شك UE E E‏ 
فها هنا في رحلة كولبس ند المغامرة والقدرة وعظمة الكشف العلمى 
من دياجير المجهول ٠»‏ وأما هناك في رحلة المسافر العصري على الطائرة 
فلا مغامرة ولا قدرة ولا كشف ؛ فالخليل بن أحمد وهو مجمع ألفاظ 
اللغة العربية ليصنفها في معجم «لاول مرة » وانت اذ عد ذراعك إلى 
رف مكتبتك لتشد معجماً تبحث فيه عن بغية لك ثم تعيده » إنما يفصل 


45 


ينما ما يفصل كولبس عن مسافر الطائرة . 

لأول مرة ني التاريخ يجمع الخليل أشتات المفردات اللغوية بقدر ما 
مكنته الظروف » ولأول مرة رتبها في معجم » ولیس قبله معجم يحتذيه ؛ 
ثم نزداد ذهولاً هذه القدرة الفائقة » عندما تحد الرجل « يبتكر» ‏ وأرجوك 
الا تدع هذه الكلمة نمضي أمامك وأنت مغمض العينين ‏ يبتكر طريقة 
فريدة في ترتيب الالفاظ في معجمه ؛ فلقد وجد الخليل بين يديه طر يقتين 
معر وفتين في ترتيب أحرف المجاء » فهنالك الطريقة الي تسمى بالأيحدية › 
وه عاق ترزنب الخراو قعل غراو ها ق ا ا اعد قور 
ج کنن سقس ترفك 2د ل ا رلت اعا الطريقة ا ری 
الي ترتب الحروف على هذا النحو : اب ت ث ج حخ ... ... إلى آخر 
هذه الحروف على الترتيب الذي تألفه ويألفه أطفالنا إلى اليوم ؛ فلا أذ 
اقول ماح TT‏ ليواي اعد بالط نالفاي + 
إذ لعله لم جد فيهما أساماً علمياً » ويكنى ألما ترتبان الحروف ترتيبين 
مختلفين » لنعلم أن فيهما عشوائية لم ترضها نظرته المنهبجية . 


« وابتكر» الخليل لنفسه طريقة ثالثة تقام على أساس علمي لا مجال فيها 
a ya EES‏ اده لط 0 
اناع ما بره اول وا عدوا دتاها ”الى «الكفيرة يرد ارا + 
وما بين الأقصى والأدنى ترتب الحروف بحسب المخارج المتعاقبة ؛ فكان 
أن وجد لا هذا الترتيب : ع ح هخ غ ق كج ش ض ص س زط دت 


ظط ذاثرلنهابامواي. 


واي لأدعوك اا القارئ مرة ایق الى النظرة المتمهلة لثلا تفوتك 
هذه النظرات العلمية الجانبية » فكم من دقة النظر > وكم من موهبة في 
ادراك الصوت 2 بيحتاجه إنسان ليتعمب الحروف المختلفة إلى محار جها 


AY 


عند النطق بها » ليرى اها اقصى من الحلق واا ادنى ؟ 

ثم ماذا بعد فراغه من الترتيب ؟ ججيء مدا رامع الحروف 
هنا الل “تزاف نکی لالا ما إلى ع كان الخلا الک + يل 
يحصرها اولا في انواعها من حيث ميناها ‏ وهو هنا يستعين ا ذكره 
الصرفيون من قبله في حصرهم لابنية الكلمة » فهي إما ثنائية » او ثلاثية › 
او رباعية » أو خماسية ‏ شان العلماء في اخذ النتائج الصحيحة بعضهم 
من بعض » حتى لا يبدا كل عالم من الصفر » وكان لم يسبقه علم ولا علماء . 


e E a 

الرياضية الصرف ‏ كم صورة لفظية يمكن أن تنتجها لنا هذه الأبنية 
الأربعة في تباديلها وتوافيقها ؟ فالعدد التاتج هو حصر كامل لصور اللفظ 
العر بي » من حيث الإمكان النظري » حتى ولو لم يتحول هذا الإمكان 
النظري في بعض الحالات إلى واقم فعلي » بممنى ألا تجد له لفظاً ما قد 
استعمله العرب بالفعل ؛ ثم أخذ يضع في هذه الأقسام ما قد تجمع له من 
اا ا ا وحمي تخارع اروت كما د کر وا كان 
اراي ا ا ی و ق 


وهتا قد تسأل : وما جدوى الأقسام الي لا يقع فيها لفظ مما ورد في 
استعمان العرب ؟ والجواب 58 -حدواه هو عل استخدام المياس المنطي 
في صلاحية لفظة مستحدثة او عدم صلاحيتها ؛ فبحكم كونها مستحدثة 
لأسباب حضارية طرأت على حياة العرب » لا يكون لها سابقة » وعندئذ 
نكون في حاجة إلى قاعدة نحتكم إليها » هل تنساق اللفظة المستحدثة مع 
اللسان العربي أو لا تنساق ؛ والاحتكام في هذا يكون للأبنية النظرية الي 
ا ھار هذا ومقدة ھا كاف 13 درك سا للم الصو + 


AA 


حين يصف المؤرخون مدينة البصرة في تلك الفترة من التاريخ » خصوصاً 
ANSE a E‏ 
ل ی ا ھر وا ے كنا فت 
مدرسة الكوفة ‏ على المسموع والموروث . 


وكا ات طوف الاه العباه وی نا اكد > جمع مفردات 
الله ووا #والفظر :ىق ر اا وه ا د ا ا ا 
CS‏ العر بي المديم ليستدل مہا عل طربقة استخدام 
اللفظة عند اصحاب اللغة الاولين ؛ اذ لا يكنى لمعرفة معنى اللفظة الواحدة 
ا تراه وهو في المعجم معز ولا وحده عن السياق الذي يبين استعمال تلك 
في عصرنا هذا » وفى اتجلترا بصفة خحاصة ‏ تفرعت كلها عن تيار فلسفى 
معاصر يرى أهم مهمة للفلسفة في أن تقض عند بنية اللغة العلمية كيف تقام » 
بدل ان تشطح في مسائل ميتافيزيقية ليس لا حلول » ولو وققنا عندها 
إلى أن يبيد الدهر » لا لآلا مسائل صعبة مستعصية على الأفهام » كما 
كان شائعاً بين الناس ». بل وبين الفلاسفة أنفسهم » بل لأنها ‏ كما 
كشف بذلك فلاسفة التحليل اللغوي الذين أحيل القارئ إلى بحوثهم 
المستفيضة ‏ صيغت ني عبارات من اللغة لم يحم بناؤها » وبالتالي جاءت 
تركيبات من لفظ لا تحمل معنى » ومن ثم استحال أن تجد جواباً لسؤال 
صيغ مثل هذه الصياغة الخالية من المعنى ؛ أقول إنه ليجدر بي ني هذا 
امقام أن أحيل القارئ إلى بحوث فلسفية ني عصرنا هذا » يدافع أصحابما 
دوات المعنى > واما اذا افردت وحدها > فهى رمز بغير معنی . 
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للقيمة العلمية الكامنة في محاولات الباحثين الذين أرادوا تحديد معاني 
المفردات بالشواهد الي مجمعونها من كلام الأسبقين أصحاب اللغة الأولين ؛ 
وأين عساهم أن يجدوا تلك الشواهد إلا في أبيات من الشعر القديم ؟ لقد 
كان الشعر هو الأداة الطبيعية الي يصوغون بجا كل ما أرادوا قوله ؛ 
فأي غرابة أن نجد العقلية الرياضية الرائعة عند رجل كالخليل » يستوقفها 
منزلة الشعر قي العملية العلمية الى كانت تدور رحاها في شوارع البصرة 
محدثة دويها المائل الذي ملا أسماع الا عات اللموون ‏ وي 

ن الال بن اع جا كل ما قينا من حساسية هرهفة للصوت 
والتغم والإيقاع 


اإقار لذ | وناي! له ا ءالغ ىكبت كاف نوه ووه دافن 
في لغة العرب كيف بنيت ألفاظها وكيف ينبغي أن تبنى ؟ فا هو إلا أن 
نعلمه من اوزان الشعر العربي وبحوره ؛ فباي الزجال تقيس الخليل في 
غ ذاه ا تيه ال قدة عامج ندل ارط رال جن 
ا ا العلمية الي تديرها خوله ال اللا ى اتاو 
فإذا هو بفرغ تلك الأقوال a as‏ 
هي «المنطى » الذي لبث عماد الدنيا المفكرة ة بأسرها ٠‏ منذ أيام واضعه 
ا ا ل 0 حين لمح 
الأرسطة لأرل ؛ وحكلا نع الخ للشر المي جين 0 
sS en‏ 
وكان عندئذ بردد لنفسه بيتاً من الشعر » فإذا المقارنة بين إيقاع المطرقة 
وبين إيقاع ألفاظ البيت الشعري في مسمعيه » تلمع في ذهنه كالقبس 


4 


وهكذا جاءته الفكرة بان يقطع الجر ما ادى ديه قن باد الس ال 
حصر بحور الشعر ! فاللهم إن كان الذكاء قوامه - كما يتفق على ذلك 
عدد كبير من علماء النفس اليوم ‏ لمح التشابه والتباين بين الأشياء والأفكار 
والمواقف » اذا نقول ي ذكاء لمح مثل هذا التشابه بين صوت مطرقة على 
صت ا اون ورن مت من الشعر..يرددة :تخت كان ذلك انه 
لتأسيس علم أشبه بالعلوم الرباضية في صورته ودقته ودوام صوابه على 
امتداد المرون ؟ 
حر نم 

ا هده القن اتنا أن ها ق مدي لر اال القرن 
CR SEET OTE‏ 
عندئذ » بعد أن رأينا في الفترة السابقة علماً ينساب مع الفطرة بغير ا 
التعريف والتقسيم » والتبويب والترتيب ؛ اقول إننا في وقفتنا الثانية هذه 
على طريق رحلتنا الثقافية في تراثنا الفكري » لو اننا ا كتفينا بر جال النحو 
وحدهم > لراينا ما يقطع بنضج النظرة العقلية وارتقاء الهج العلمي » 
إذ نرى علماء في هذا الميدان أرادوا أن مخضعوا اللغة لشكائم القواعد › 
حتى لقد غالوا ني التمسك بالقواعد وبطريقة القياس عليها تمسكاً جعلهم - 
كلما وجدوا عند العرت الاقدمين استعمالا لا محري مع القاعدة الي 
صاغوها ‏ يعدونه شاذا ينبغى البحث له عن ميرر بحيز ادراجه تحت هذه 
الماعدة أو تلك ا ذلك « بروفرسطى » الذي وردت عنه 
أسطورة فحواها أنه أعدّ للمسافرين نزلاً في بعض الطريق » لكن حب 
النظام والتناسق أغراه بأن يصنم الأسرّة كلها في نُزْلهِ على طول واحد ؛ 
فإذا مر به نزيل اقصر قامة من طول السرير » مطه مطا حتى تتساوى 
قامته مع هذا الطول ؛ أو جاءه نزيل أطول قامة من طول السرير » ج 
ساقيه حتى يظفر بالتساوي الذي ينشده . 
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اا في الفترة ابي تتحدث عنها هي موطن « العقل » الذي 
E e‏ وم أو فضي كله غ ان و اا 
سبّاقة إلى صب الفكر في قوالب المنطق » أو إن شئت فقل صبّه في أطر 
رياضية ( والمعنى واحد) ؛ وكان اهّامهم بعلم النحو » أي بالهاس 
القواعد الي بطوع لها كلام العرب » سواء تحقق لمم هذا التطويع على 
وار ليد 0 افتعلوه افتعالاً بقسرهم الشاذ ‏ والشواذ عن قواعدهم 
كاقت اك نين أن فشكل ان تتفل ا يناعن أن هد إل القاعدة 
طر يقأ حتى ولو كان طريقاً غير مباشر » وفيه كثير من التكلف والتعسف › 
فا استحال معهم أن يحد طريقه إلى قواعد النحو حتى عن هذا الطر, بى الملتوي 
لمعتسف » قالوا إنه لا يصلح أن يقاس عليه لأنه خطأ . 


وكان إمام البصرة في هذا كله هو سيبويه ‏ تلميذ الخليل بن أحمد - 
ويسمى كتابه ني النحو « الكتاب » بأداة التعريف » على اعتبار أنه العَلّم 
الذي لا يحتا- اج إلى تمييزه ما سواه باسم حاص ؛ وكان يكني أن يتفاهم 
الدارسون بعضهم مع بعض بقوهم قرأت كذا E,‏ 
السامع أنه كتاب سيبويه ؛ وإنه لما يدعو إلى العجب أن نرى مثل هذا 
الكتاب العملاق في موضوعه قد ظهر فجأة وكانه نبات شيطاني لم تسبقه 
المقدمات الكافية الي تبرر ظهوره ؛ ما يغري مؤرخي الفكر العر بي بافتراض 
سوابق له تدرجت مع الزمن حتى استطاع علم النحو أن يبلغ هذه القامة 
السامقة الى بلغها في « الكتاب » ؛ وهو موقف يذ كرنا با يقال في اشباه 
كثيرة لهذا الظهور الفاجئ لكبان ضخم > فهكذا يقال مثلاً - عن 
عثال بي المول وأهزاغات الجيزة عصر وغيرها من آثار الفترة الأولى الي 
هي بمثابة الفجر من تاريخ بخ مصر القدعة » إذ يتساءل علماء المصرلوجيا : 
كيف أمكن أن اه نينا الوليت الرحيد الوا © لا يد ان 
ا ا I‏ ا 
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حتى وصلت إلى هذا النضج كله دفعة واحدة ؛ وهكذا أيضاً يقال في 
الادب الألماني على يدي جوته ني اوائل القرن التاسع عشر : اذ ليس هنالك 
في تاريخ هذا الآدب سوابق تفسر هذا الوجود العظيم المفاجئ ؛ والأمثلة 
كثيرة في تاريخ الفكر والفن والحضارة بصفة عامة . 


نعم إن سيبويه في ۾ كتابه » يحيل الدارس على أسلاف له في مواضع 
كثيرة » لكن البناء من حيث هو وحدة متسقة » ملئت بالتعليلات العقلية 
والاستدلالات المنطقية » ودقة الموازنة بين راي وراي › د ثم الر جيح لراي 
gs‏ له > مهمأ 
وثلاثون عاماً ! ! فتى وكيف أتيح له هذا التحصيل الغزير وهذه الأحكام 
افد GG‏ 
العبمرية » الي a‏ المول _ ”> تتقمص العبمرى فتوجهه الوجهة 
امن يدها اله و كان الل ارادم عو سيو و در اة الله رالو 
ليقوم فهم الناس للقران على اساس متين 


و برغم اختيارنا للبصرة مكاناً لازدهار « العقل » ع قأظنه من الملائم 
في هذا السياق أن نذكر كيف اقتضت عقلانية البصرة المتشددة في التزام 
المواعد وتطبيقها » ورفض ما لا ينساق معها من لغة العرب ا : 
إذا استعصى على الاانطواء تحت هذه القاعدة او تلك من قواعد النحاة ؛ 
ال ان هدم ا اة کان لأ يدلا أن امسر ابا اخ تارا 
لدت رن و كان أن ظليررت: الدرسة اة لعقلانة ال 

في الكوفة ؛ وعندئذ قام التناظر بين المدينتين على نحو لا بتحمق إلا اذا 
تحمقت للناس فاعلية فكرية مستعرة . 
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ا ارو يعون إلى الل وما يصو عه ومن اوا عد لظم 
السير على طريق منهجي » جاء الكوفيون بدعوة مضادة » وهي أن يكون 
الحكم للسابقة » لا للقاعدة العملية ؛ فادا وجدنا العرب الا ق 
لفظة أو عبارة بطريقة معينة » كانت هي النموذج الذي نحتذيه ؛ ولا 
نوق لأن يقال لاحات اللنة واا : لقد أخطاتم هنا واصبتم هناك ؟ 
aE‏ جنا لور ا الروميية وان CBA AE‏ 
معيار الصواب الذي يقاس إليه كلام اللاحقين » والذي لا يمخضع 0 
لمعيار آآخر ؛ والمعيار لا يقيس نفسه » وإنما يقيس ما عداه ؛ فاذا تخيلنا 
سيبويه في البصرة ينادي ويردد النداء : العقل العقل » والقاعدة القاعدة ‏ 
تحخبلنا معه مناظره ى الكوقة ع ١‏ الكساني » ينادى ويردد : السابقة السايقة 
كل عاط عن أ عدر الى عليه راشي ون الا نانك انا وان د يان 
بالشذوذ ‏ 


. وهل عكن أن تتعارض هاتان المدينتان هذا التعارض الفكري الشديد 
ي كل ميدان » دون أن يكون لذلك علة من سياسة ؟ فن الذي بتر بكل 
قول قاله العرب الأقدمون » بحيث يجعله القاعدة الي يقاس عليها » إلا 
قوماً أخذ الماضي بلبهم أخذاً » وأرادوا أن يكونوا « عرباً » قبل أن يكونوا 
ا لخر جنم من الذي يعر عقابيس العقل وحدها » حتى ليخطئ 
القدماء أنفسهم إذا ورد لهم قول لا يحري مع ك القاس :الا شا 
بتزعون نحو ألا يكون نمة فارق بين سابق ولاحق » أو بين قديم وحديث »> 
فاذا جاو للقدماء أن AS E GAS‏ لاه المحدين 
أن يتحككوا بدورهم في القدماء ؟ وأحسب أن اند ةانقل ت 
الاقدمين على « المسلمين » المحدثين . ( فكل الاقدمين في مجال اللغة العر بية 
هم من العرب » وأما المحدثون فهم مسلمون » عرباً كانوا أو غير عرب ) 
لذي أن يكو اال ارو فزي ا وانا من أزاد إزالة الفوارق » 
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فالارجح ان يكون من اصول غير عربية ؛ وهو نزاع بين هاتين الفئتين 
اموي حتى اصبح ظاهرة لا عطنها البصر في تاريخ تلك الفترة من 
حياة الاسلاف ؛ وقد نفيض فيا القول بعض الثيء في موضع مناسب من 
هذا الكتاب » ولو انها بحكم ما يطيعها من عصبية تندرج في الجانب 
« اللاعمل » من التراث 3 واتما جعلنا هدفنا الرئيسبى هو الخانف « العمل » 
من الطريق » فلا نورد اللاعقلي ‏ إذا أوردناه ‏ إلا ليزداد الضوء على 
المرئى فيزداد وضوحا للراني. 
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الفصَمل الترابع 
مصباح العق ل شد تو جه 


ادك 


هي الوقفة الثالثة . نقفها على الطريق > في رحلتنا الثقافية الي 
رود ا دوله J)‏ العمل 2 مظانها وعلى ر ءوس اعلامها ) و فنختار لاتفسنا 
مسائل عا جتن الانظار 5 عامدين ن زوااحف ( اللاععل ۲ وهی 
الدوافع والأمداف عضي 2 سانا 0 ونه لطالما حدث _ عند 
ولقد رابنا ل 
ما انبعت أفكاراً عقلية ف م سياسية كال واا عند E‏ 
Sd‏ وبحوره . 
ولمد اخترنا لوكفحنا التالثة هده مدينه بغداد من المرن التاسح اليلادي 
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(الثالث الحجري ) ؛ لكننا لا نكاد تنطق بهذا الإسم اللامع في تاريخ العمل 
الف بي » حتى نسأل : وما بغداد ؟ ثم لا نكاد تأخذ ني القراءة عن قصه 
ا ا و > حتى ینشا سؤال وراء 
السؤال الأول » عن هذه الخلافة العباسية نفسها OEE‏ 
الأمر في هذا وي ذاك وثيق الصلة يمجذور فكرية » لما جعلناه موضع اهمامنا 
هنا » لأن الأمر كان عندئذ ليصبح من شان التاريخ وحده ؛ ولست ‏ كما 
قلت في موضع سابق ورا »لك في هذا الكتاب « مثقف » عام من 
أبناء القرن العشرين ؛ أراة أذ يطل إطلالات رة عل ا ا علد 
اسلافنا » لعل هذه الاطلالات أن تبي بنا إلى طابع أصيل مشترك » فيكون 
اع اراك CE‏ للقي اق عن الفكرية 
عا جلها « عر بية » إلى جانب كونها مسايرة لعصرها الحاضر . 


كانت الخلافة قد أفلتت * ق انع عل وتنم إل ا 
E RR‏ 
1 عا ل اختلاف ينهم فيمن يكون سق من سواه بين حلا الأحفا ۲ 
ثم ما هي إلا أن نشأت فكرة أخرى » وهي هي أن تكون الخلافة ي بي هاشم » 
ا ا e‏ 
هذه شک ةأ 31 احتا, اروا أحد ا ¢ e‏ هذا ف اختيا, 0 الأمر 
في نفسه هوى ؛ لكنه أراد أن يتريث حتى مخطو خطواته على أرض ثابتة ؛ 
اذم يكن نقل السلطان من بيت بي ني أمية إلى غيره ما يتم بين يوم وليلة » ولا 
كان ذلك ها SOE E‏ ديق فى E‏ ؛ وادن فلا بد من 
التمهيد للانقلاب بالدعاية الي تحري تحت جنم الظلام ‏ لو امكن 
استخدام هذه الألفاظ العصرية للفترة القد عة الى نتحدث علنها ‏ ؛ ومن هنا 
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اكات ف اة دی اغا نکن اک ی ن رار ا 
الرية » لبث الدعوة إلى أبناء العباس بين الناس ؛ ورسمت الخطة لمؤلاء 
O rE Ag EEE‏ كرو عا ويا 
حتى لا يكون صاحب الاسم موضع قم الجااكمين لين ات ری 


وكدات هذه الحركة |! لسرية ي موطنين 0 بحقى اا ك 
المواطن للدعوة وهي في في نشأتها الأولى » وهما الكوفة وإقلم خراسان ؛ 
اذا ؟ لأن الكوفة محروفه ولا لال الت 0 أن E‏ کانت فا 
يبدو تعج بالشكوى الخافتة مما كان بلقاه الموالي - وهم الرس العليون 2 
نل عل ا ر #الأحوئون كنا تعر عرب حاص + ارادا 
أن تكون للعرب السيادة على غير مم ی و 
وعدا متام بها ای توش ا الذي بون قد ا الك يقاب 
أن تحالف السياسة مع الثمافة لاتماقهما في الحدف ؛ من الناحية السياسية 
كان هناك حزبان يقتتلان على الحكم » احدهما يرى حصر الحكم في 
E E‏ > أو او فليكن 
ارق أذ كن علق وشو تر ل 00 
کو عوميان ای ن ذكان بايد بين مصاع ی لتر ايع 
العربي القديم وحده دون ما قد وفد إلى الناس من البلاد المفتوحة مثل فارس › 
وكان الحزب الاخر وهو بالطيع مؤلف من غير العرب » يبتمون بالثقافات 
غير العربية كالثقافة الفارسية . ولو أخذنا مجموعة من كل من الجماعتين 
ا ا و ل ل 5 0 

٤‏ الكوفة الى افر e‏ ارال الثقافية أن 

ر اهل خراسان » وهكذا كان . 
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مجح التديير » وبويع ابو الا نالخلا سے 26٠‏ لاد 6 
فصعد المنر إلى أعلاه » وصعده معه عمه ولكنه جعل: نفسه في موضع 
لا ا ا ب سس د 
E‏ التكلمان را الا ا الي 0 
وولا + لعلنا يدمن هذا درشا واا > وهو امتناع الكال على أسلافنا ٤‏ 
فھم - مثلنا ‏ یکذبون ویکیدون ويتامرون ويغتالون في سبيل الوصول إلى 
مواضع الرياسة والحكم » فلا حرج علينا أن ننبذ من ترائهم الذي خلفوه 
EERE‏ 
جاءوا إلى الحكم قابتزوا أموال الناس « وجاروا ہا » وظلموا 
أهلها .. . فانتقم الله منهم بأيدينا » ورد علينا حقنا ... 


وعضى ابن الأثير الذي ناخحذ من كتابه « الكامل » هذه الصورة 
فيقول : وكان أبو العباس موعوكاً » فاشتد عليه الوعك » فجلس على 
امبر وقام عمه فقال : «أيها الناس ! الآن اقشعت حنادس الدنيا » 
وأدكقت غظاتها > دوا ارفا رازه روطت الخ ف 
E Ce‏ ا 0 e‏ 
نصابه ني أهل البيت افير ١‏ اهل الرأفة والرحمة بكم والعطف عليكم .. 
اا الان 1 ی ا و ا ل رك 
دم العاجلة عل الاجلة » والدار الفانية على الدار الباقية » فركبوا 
الاثام » وظلموا الانام » واتهكوا المحارم » وغشوا بالجرائم ٠‏ وجاروا في 
مرج قاد روي و لي لباه ب وتركترا د لينو لماص ازور كو 
في هيدان الغي جهلا انتراج الله وامنا لكر الله ؛ خم باس الله بياتا 
وهم ناعون » فأصبحوا أحاديث » ومزقوا كل مزق » فبُعداً للقوم الظالمين....» 


كان هذا اللماء في الكوفة 3 واهل الكوفة ع قا نحلم م اشياع 


أهل البيت » فكان مما خاطبوم به الخطيب يومئذ وهو عم الخليقة الجديد - 
قوله فيهم : « يا أهل الكوفة ! إتا والله ما زلنا مظلومين مقهورين على حقنا » 
حتى أباح الله شيعتنا أهل خراسان » فأحيا بهم حقنا ... » فا الذي جعل 
مؤلاء شيعة اولئك ؟ إا المصلحة المشتركة › فاولئك يريدون ك 1 
وهؤلاء ير يدون الإنتقام ل ويف ن الذين اعتزوا بالعروبة وحدها فأذلوا 
من لم نتسب لها حتى ولو كان من المسلمين ! فإذا ألحقنا السؤال الأول 
بسؤال ثان » هو : وإلى متى سيظل التحالف بين بي العباس وفرس 
OE‏ يط نا 131١ RE A ES‏ جاح فضت 
انفرط عقّدها . 

وحسبنا في هذا المقام الب ين تارادا لدان لقا 
او ار ااه مان مسلم الخراسائِي الذي كان له اعظم امل ي 
أن كسب خراسان إلى جانب بني العباس ؛ فنذ آن كان ابو جعفر 
المنصور ولا اللعية نه أيام اھان العام السفاح. كال يان ا مر 
هذا ك مسلم كراهية وازدراء » كراهية الأول لا 00 الثاني 
للاول » حتى لقد دار هذا الحديث بين ابي جعفر واخيه الخليفة : 
أبو جعفر - أطعني ١‏ واقتل أبا مسلم » فوالله إن في راسه لَعَدَرَةٌ . 
السفاح قد عرفت بلاءه وما كان منه . 
أبو جعفر ‏ إنما كان بدولتنا » والله لو بعثت ستورا لقام مقامه وبلغ 


او مدان عد !151 شه TEE N‏ انام اف E‏ 


السفاح NOT‏ 
ابو جعفر ‏ لو قبل لتفرّقوا وذلوا . 


فأمره بقتله » ثم ندم على ذلك » فعاد وأمره بالكف عن قتله . 


فاذا يصنع أبو جعفر بغر يمه الخراساني » فور أن بات الأول خليفة 
لنت لمان نيه A a a‏ © أذ مدان 
TE NE‏ ورا ارو ف الدع كانه جه + 
وامرهم بأنه إذا صقّى لهم بيديه » فهموا من ذلك أن خر جوا من مخبأهم 
لبعملوا سيوفهم في أبي مسلم الخراساني . 

وجي بأبي مسلم » وكان قد كسب معارك لتوه من أعداء للعباسيين » 
فلما ان مثل بين يديه » وكان ابو مسلم يحمل نصلا من نصلين غنمهما 
من كان يقاتله » فأخذه منه المنصور ليراه » ثم وضعه تحت فراشه ؛ 
وم يكن أبو مسلم يتوقع القن ع واد الا اة عا اماك وت 
و E‏ ذكر له منها شيئاً » وصفق » فخرج حالخرسن 
او ونا أذ أشن اران حه عالعة عل أطراف 
ا الخليقة : 
اویل E‏ 4 يا امير المؤمنين . 
المنصور E ET‏ 
وأخذه الحرس بسيوفهم حتى قتلوه وهو يصيح : 

العفو ! 
المتضون. دا يا اين اللنشناء ١‏ العقو والسيوت كذ اعتورتك ١‏ 

وتوقع المنصور أن يثور لأبي مسلم الخراساني بعض تابعيه » فخطب 
في الناس قائلاً : ولا تخرجوا من أنس الطاعة إلى وحشة المعصية © ولا 
ا E‏ 
رجح قبيح باطنه على حسن ظاهره . 

ST‏ الم منين 


وأجاد في الخطاب دفاعاً عن فعلته ؛ فنذ نشات دتا الناس » ولعله كذلك 
إلى أن تتهي هذه الدنيا » والقتال على السلطان دائر الرحى بين الطامعين 
فيه » فإذا انتصر طامع على طامع » كانت الفضائل كلها للمنتصر › 
والخبائث كلها للمهزوم » وماذا نتوقع لقاتل منتصر أن يقول ؟ أيقول : 
اا الناس » لقد قتلته وإني لخبيث وإنه لطيب ؟ ! فإذا اتتزع بنو العياس 
ل ل ال 
العياسيين » وكان الشر كله والرذيلة كلها من صفات أعدائهم ؛ واذا 
أك المنصور بالخراساني » كان المنصور هو الذي ويسعى فق ضياء 
الحق » وأما غر به « فكان حسن ظاهره إ نما يمخفي باطناً قبيحا » . 
E E‏ 

وإذا كان قيام الدولة العباسية » الذي ارتكز فا ا 
جببة فارسية ني خراسان » يقودها أبو مسلم > ثم إذا كان الحكم العباسي 
لم يكد يبدأ حتى اتقلب على مؤيده ابي مسلم فقتله » أقول إنه إذا كان 
هذا كله فق قشل السناسة وما يلحق نا عن عارك خان هده المقدمات 
السياسية قد أنتجت نتائج ثقافية لم تكن لأول وهلة تبدو لازمة الظهور 
من تلك القدمات » ومن هذه التائج ما هو واقع في صم النشاط المقلي 
الذي هو هدفنا الأول من هذا الكتاب » ولكن من هذه النتائج أيضاً ما قد 
أسرف في مجانية العمل وحدوده . 

56 هذا الحانب اللامعقول الذي أنتجه الصراع السياسي الذي 
الممنا يطرف يسير منه » فقول إن ردود الفعل الى ظهرت بين الفرس 
OE‏ كافك كارتا النالنة مها 527 اناه فق 
سمادیر الوهم والخرافة ؛ لقد أبد عرد لحري قيادة اي مسلم ي نصرتها 
لاس + لالا هم صدروا ني ذلك التاييد عن عقيدة بأن بني العباس في 

ذواتهم هم أفضل عنصراً من بني أمية في ذواتهم بل اندرا لذن اتعدال 


أسرة حا كمة جديدة بأسرة حا كمة قدية » قد يفتح أمامهم أملاً أوصدت 
ابوابه على أيدي الأسرة القدعة » وهو أن يكون للفارسي المسلم من الحقوق 
مو ا ریا رن لقنن © رای ر اق قل ع 
أبدي الحكام الجدد . اذن فليتمردوا بطر يقة ارين ٠‏ وهي أن يماوموا 
بثمافهم الفمارسية المد عة ثقافة العرب 84 وكان هذه المماوهمة الثمافية وجهان 3 
العرهنا ينل سباك العارفه النقلية ا و ا کر ادي ا 
برفضها العقل رفضاً صريحاً لا تردد فيه » وحسبك من هذا الوجه اللامعقول 
ان تعلم أن المدار في معظم الاحيان كان هو ثاليه ابي مسلم الخراساني ظ 
وا اتيم روحه الى السماء ء ليعود في رجعة أخرى . ولم عت على 
نحو ما يتصور الناس الموت في سائر الرجال . 

ال حوور لان نبا الخراساني » حتى خرج عرامان وجل 
يسمى « سنباد » مطالباً بدمه » ثم ما هو إلا أن تبعه في ثورته أتباع كثير ون 
من المجوس + حتى اضطر الخليفة المنصور أن بو الله جا عة 
آلاف » وإنه ليروى ( راجم الكامل لابن الأثير + < ۵ » ص 4145١‏ من 
طبعة دار صادر ببيروت ) أن هزعة سنباد أمام جيش الخليفة !ما جاءت 
نتيجة لحادث وقع فشتت أعوان سنباد » وذلك أنه لما قدم جيش الخليفة 
قدم سنباد ما بين يديه 0 اا ات 2 را کبات عل 
5 : 0 | ذهب الاملام ! | وعندئد وفعت اریم ی 95 4 
فنفرت الال وعادت إلى کر سنباد » فتفرق العسكر فزعا » ومن ثم 


كانت هز ہم . 
ل ل و 
بعر قول باسم « الراوندية » مطا ن هم كدذلك بكم قن ي مسلم ؟َ عل ان 


أهم ما يستوقف النظر في 0 سنباد والراوندية . هو دعونهم إلى 


٠6١ 


کک ھک د کر حماعه ا هؤلاء ع 
ا القديعة ال ا ذلك 0 الرباني ut‏ 
لهم ما بين السماء ERE‏ فل الهم بود انه م یکن د ني افاس 
ستحق هذه المزلة الا الخليفة المنصور نفسه » فوفدت جماعا نهم إلى 
وأخذ رؤساءهم وحبسهم » فحمل أصحابهم نعشاً خالياً » ومروا به حتى 
صار وا على باب ا و E EE‏ هناك ¢ ودخلوا 
السجن عنوة ) واا أصحا بهم 

ال ا و ا و نكا راطالا عقو انه ل 
يعقل أن يكون قتل رجل كأبي مسلم الخراساني مبرراً كافياً ثل تلك 
الردة إلى ديانات الفرس فا قبل الإسلام » ويمثل تلك السرعة وذلك 
الاتساع ؛ مما يدل فا نرى ‏ دلالة قوية على ان الإسلام لم يكن عند 
تكفية أقل هة من هواء لبط نكف العقائد الرابحة مخ تنه > واذًا 
قلنا « العقائد » قد قلنا « الثقافة » أيضاً » وهي كلها مما قد برضي شيئاً في 
وجدانهم » لكنه مبتور الصلة « بالعقل » وكل ما يتصل بالنظرة ٠‏ العقلية » 
بسيب من الاسباب . 

كانت حكمة الساسة من المسلمين قد حملهم على أن يعدوا أتباع 
الجومية والزوادشتية )ىق ازس انان لآفل"الكتاب ي اسن التعامل : 
كثير ين جداً من الفرس قد آثروا اعتناق الإسلام » ثم ما لبثوا أن حاولوا 


1۰٥ 


ا عل السام ظاهراً E‏ عقائدهم الأول اطا > حتى اذا ما 
سنحت باركة من أمل أن ل : نفضوا غن القسيم ذلك 


ول تكن المجوسية ( أو الزرادشتية ) وحدها هي القائمة في بلاد فارس 
عندما دخلها الإسلام » بل كان هنالك إلى جانبها ديانتان اخريان » هما 
المانوية والمزدكية ؛ اما الاولى فهى تنسب إلى « مالي » ( ولد 5١5‏ ميلادية 
ومات 5075 ) وأهم ا O‏ قائم على أساسين يتنافسان » أحدهما 
للخير والآخر للشر » وقد تمثلا في النور والظلمة ؛ ثم ذهبوا إلى جاتب 
ذلك مذهب القائلين بالتناسخ » وهي عقيدة نقلوها عن البوذية ؛“واما 
النؤيانة" الثاقة ق ت تست ال و ی وات حا نين : 
انين وي AN SNe Cera EEE‏ 1 
لير ترون E E O‏ 

اننا في هذا الكتاب نتعمقب مسار «العقل » في تراثنا الفكر ي › فلما 
أن بلغ بذ ار ارات ان اا الد 6 و وا و د النا 
النقلة من البصرة إلى بغداد » لفت انظارنا ما اقرن بعيام الدولة العباسية 
عندئذ من مناصرة افوس ها على سبيل الانتقام لثقاقهمٍ القديمة الي ويك 
لها أن تنسخ نسخاً » ولقوميتهم الي أريد لها أن E‏ 
الصفوف الدنيا من طبقات المجتمع ؛ ؛ ثم لفت أنظارنا بعد قليل كيف 
جاء موت الخراساني بامر من الخليفة المنصور > عثابة الضغطة على الزناد ع 
ر القوم يبدون من ا ما كانوا قد ا + وكان هذا الذي 
اح EE‏ دععائب eK‏ 
اقل خی ن کن هدا ی اد ووا ا مرو + الك وت 
3 نافعة كما يقولون ؛ من هذا «١‏ اللامعمول » نبتت حركات عقلية 

نعتز با إلى اليوم » عثلت في د فكر المعتزلة معدو E‏ بالعمل 


وحجته بنيان الدين » وكان الذي حفزهم إلى ذلك هو ما تعرض له هذا 
أعينهم معالم الطريق ؛ لكننا كذلك لا بد أن نضيف هنا نتيجة أخرى 
فجت اا عن عاك ترق فق افر الاي لار اوه أن 
دعوهم تلك كانت بغير شك مساعدة على تموية النظرة الصوفية عند 
E‏ انلف ا الم وماد كك رك ؛ 
احج المادة ا 57 0 4 أو ا دواہم 5 ذلك 
« الحق ٠‏ دحا ؛ ولا عجب أن رأينا الناس يتارجحون عند الحكم على 

المتصوقة » بين ان يجحعلوهم ني قمة الإيمان وان يجعلوهم مع الملحدين أو 

عات 


ولتترك هذه الردّة نحو « اللامعقول » على جانب الطريق »> كي 
عضي نحو معمّل للعقل هو من اعتى حصونه على طول التاريخ » واعتي 
به بغداد وهی ف اوجها ؛ لکن اين بغداد ؟ لقد كنا نتحدث منذ برهة 
قصيرة عن مقتل أبي مسلم الخراساني على يدي المنصور - ثاني خلفاء 
خلّفها لنا السابقون » وكانت بغداد عندئذ لم ينشا منها جدار ؛ فقد كان 
المنصور إلى ذلك الحين يقم بالكوفة ؛ فلما ثارت عليه « الراوندية » فا - 
على نحو ما أشرنا منذ قليل ‏ كره الإقامة حيث كان يقي ؛ فخرج بنفسه 
ركاف له وميه مك هر اوج 


1¥ 


a‏ مطرداً مع جسامة الحدث ؛ والحدث الذي نحن مقبلون 
غل لرا عه + عمو ا التي شاعت حول بنائها » 
فنها (ونحن ننقل عن الكامل لابن الأثير ) أنه بيا المنصور يصوب هنا 
وح هله اا عع كان ناشوف الو تس ص تلت 
عنه احد جنده لرمد أصابه » فساله الطبيب الذي يعالجه عن حركة المنصور 
ما سما ؟ فأخبره » فقال الطبيب إن كتاباً عندهم يقص قصة عن رجل 
بدعى « مقلاصاً » يني لنفسه مدينة ني المكان الفلاني » حتى إذا ما أقام 
اساسها » بنى بعض دورها » ”مع بثورة عليه في الحجاز » فيقطع بناء 
مدينته حتى يفضي على تلك الثورة »> وما ان عاد إلى مواصلة البناء » سمم 
بثورة أخرى في البصرة » فيقطع البناء مرة أخرى ليقضبي عليها ؛ ثم يعود 
بعد ذلك إلى بناء مدينته فيتمه » ثم يعمر عمرا طويلا » ويبقى الملك في 
عمبه . 

فأسرع ذلك الجندي إلى حيث كان المنصور ليخيره ه بما قد مع من 
الل ب ال افون ا ا و کاک قافا بو 
صي ؛ وسار من فوره حتى تزل الدير الذي يمع حذاء قصره ا 
بالخلد ؛ وجمع ا ار ياهم عن رای کی ل الحر 
والبرد والأمطار والوحول والهوام ؟ فلما أخبره كل منهم يما عنده في 
إقليمه » وقع اختياره على بغداد فاستدعى صاحب بغداد يساله أن يفصل 
ل د الموضع ؛ فاخذ الرجل يذ كر له من الخصائص 
ما اغراه بان يكون موضع بغداد هو مقصده . 

واف E E‏ الأساس 4 و اللي :4 و 
الجر ؟ وكان ول ها كا بت انه 5 حطها بالرماد » فدخلها من 
أبواها وفضّلا ا وطاقاها ورحاما وهي مخطوطة بالرماد »> ثم أمر 1 
بعل على الرماد حَب القطن وِيُشْمَلَ بالنار » قفعلوا » فنظر إليها وهي 


1١٠١م‎ 


تشتعل » فعرف رسمها » وأمر أن يُحفر الأساس على ذلك الرسم 

وكذلك أمر باختيار قوم من ذوي الفضل والعدالة والفقه » ومن ذوي 
الأئالة والمعوفة باهئدسة + فكان من الحفين ابو فة الذئ:طلية اله 
المنصور أن مجعل مهمته عَدَّ الآجر واللَِّنَ » مع انه قد اختاره أول الأمر 
O Î‏ اكلم أن تلم ارو UG A U REE‏ يرقف 
E a e‏ وق E E‏ 
كاف و كط COT E E E‏ ع هده 
أول مرة تستخدم فيها هذه الطريقة الحندسية من القياس ؟ وكان أن وضع 
المنصور بيده اول لبنة ( وعلى نحو ما نفعل اليوم في وضع حجر اا 
قائلاً : بم الله »> والحمد لله » والأرض لله يورئها من يشاء من عباده : 
والغاقبة للمتقين ؛ ثم قال : ابنوا على بركة الله » وكان ذلك عام ۷٠١‏ م . 


كان خالد بن برمك بين من شاورهم المنصور تي بناء بغداد » وقيل 
انه هو الذي خطها ؛ فاستشاره في نقض إيوان ارد واستخدام تقضه 
في بناء المدينة الجديدة » فأجابه خالد ( وهو فارسي ينتمي إلى البلد الذي 
كان ی اليه الا ان اد حدم عات خالل e EE‏ 
علّم من أعلام الإسلام » يستدل به الناظر على أنه لم يكن ليزال مثل 
DS‏ 0 
علي بن أبي طالب ؛ قال المنصور لذ انك ا هالت الا اليل الى 
yT‏ بلقي انين ال بشن ع ايت للا ته 
وحمل نقضه » فوجد أن نفقات المدم ونقل الأنقاض أكثر مما لو بي 
البناء الحديد باالحديد ! فدعا المنصور خالد بن برمك ليعلمه بذلك » فقال 
خالد : يا امير المؤمنين » فقد كنت ارى ان لا تفعل › فاما اذ فعلت 
فاتي أرى أن تهدم » لثلا يقال إنك عجزت عن هدم ما بناه غيرك ! لكن 
المنصور اعرض عن المدم > ولقد اوردت كلام خالد بن برمك كا 
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ا قبه مخ رة المخر ا الفارسى , والسشّماتة بعجز الخديد وتمصيره 

جعل المنصور المدينة مدورة لثلا يكون بعض الناس أقرب إلى 
الان من ن منابقا بفكرئة هذه الف آرت وة المسعديرة ؟ 
وبنى المنصور قصره في وسط المدينة والمسجد الجامع يجانبه . 


في هذا الحصن الحصين اعتصم « العقل » حيئاً من الزمن غير قصير » 
نلك النا نه وكفات هذا وهال ا الى" اللوكتي ا 
فليكن لنا فيه وقفات هنا وهناك » لننظر إلى الموكب العقلي العظم » بعر 
ي تلك الفترة نفسها تظهر كصرخات المجانين » تؤله رجلا هنا » وتفك 
ذف الان العامة" هناك وک اول و و اک 
(۸۳۲ م ) أيام الخليفة المأمون . 

جاء ني « الفهرست » لابن التديم أن الأمون قد رأى في منامه كان 
رجلا أبيض اللون مشرباً حمرة » واسم الجبهة مقرون الحاجب » أجلح 
اراس انل الف سين التبائل > حالس عل مز رة كاله المامون:: 
وكاني بين بديه قد ملشت له هيبة : 


E 
: فسررت به » وقلت‎ 
أعاا ! أسألك ؟‎ « 
يما الحكيم ! هل‎ 
ج‎ 
. » هو ما حَسَنْ ني «العقل‎ - 
ثم مادا ؟‎ e 


١٠ 


1 


وال Eg‏ 
5 ثم 
- ما حسن عند الجمهور . 

TEE 
ثم مادا ؟‎ 5 
! ثم لا ثم‎ -_ 

يقول صاحب « الفهرست » : فكان هذا المنام من أوكد الأسباب 
في إخراج الكتب ؛ فقد كانت بين المامون وملك الروم مراسلات » فارسل 
إليه يستأذنه في مجموعة مختارة من العلوم القديمة المخزونة المدخرة ببلد 
الروم ؛ فأجابه ملك الروم إلى طلبه بعد امتناع ؛ فاخرج المامون جماعة » 
دع الججاع يبن مط و ن البطريق » وسلما صاحب بيت الحكمة ؛ 
ا ما وحدوا م اختاروه 5 فلما حملوه إلى الا أمرهم دنمله ¢ 
فتقل ؛ وكانت هذه الكتب المختارة في الفلسفة والهندسة والموسيقى والحساب 
والطب . 
كرا حي ارات لمرو a‏ اركاب يج لزيا طبر بين 
الاس غ الكت > اين توجد © وكيف عكن الحصول علا اغا 
هم يبحثون عن مناجم الذهب ليستخر جوه من مكامنه ؛ فتقرأ مثلا _ 
لار ن النديم في « الفهرست » رواية ينقلها فلان عن فلان أنه كان یحکی 
في مجلس عام ( ولا يفوتنك هنا أن الحديث كان في مجلس عام ما يدل 
على اتساع محال الاهام بين الناس ) فيقول إنه وجد ببلد الروم هيكلا 
قديم اليناء » عليه باب عصراعين من حديد » والباب قد بل س العظم 
دا مله :فر يق ترط ف "عرفت افاس جیا »ركان ال ان فنا زوف 
هذا الرحالة الذي يقص على الناس حكايته ‏ ذا ما أرادوا أداء الشعائر 
الدينية في عبادتهم للكواكب والأصنام » يعظمون ذلك البناء » ويبتهلون 
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فيه إلى معبودا نهم بالدعاء » ويذيحون فيه الذبائح ؛ ويقول الراوي 

مالك داك اروم الولو ور ا 0 ازل به حتى 
فتحه » فإذا ذلك البيت قد اقيم من المرمر الحميل ومن انفس الحجر ١‏ 
وعليه من الكتابات والنقوش ما لم ار ولم اسمع عثله كثرة وحسنا ؛ ومن 
هذا شيك هة الكت نا تحمل عل الث تمل > وكات مض تلك الف 
قد أخلق » وبعضها أكلته الأرضة وبعضها لم بزل على حالة جيدة ؛ قال 
الراوي : ورأيت ني الميكل الات للقرابين صنعت من ذهب » وغير 
ذلك من النفائس ؛ فلما فرغت من رؤية المكان » أغلق ملك الروم باب 
ال ميكل بعد خرو جي » وامتن علي عا فعل ... فإذا كانت حکابات كهذه 
هي الي بتفتق عنها خيال القاص ويستمع إلا جمهور الناس » فلا بد ان 
يكون « الكتاب » وما يرتبط بالكتب من معرفة » هو الذي ملك على القوم 
عقولمم وقلو بهم معأ » ولا فرق في هذه الحالة و اف كرابي الراك 
من واقع الاحداث او من خلىٌ الخيال » لان ما يهمنا نحن في اي الحالتيئن 
هو ما هفت إليه النفوس شي الفترة الي اتحذنا فيها موققنا لنلقي البصر والسمع 
إلى اهلها : ناذا ينشطون وفيم يفكر ون . 


ولى تدظتلنا تي بوت ١‏ ال كيه هلالد 5 ليكون شا قل الک 
المحمولة من هنا وهناك إلى اللغة العربية > لوجدناه يرفع امام ابصارنا 
على الفور دليله الصارخ يما ساد المكان من إجلال للعلم ومكانته › إذ 
كني أن نرى بلمحة واحدة رجالاً اختلفت عقائدهم الدينية » واختلفت 
اوطا نهم ولغاتهم ومذاهبهم لكنهم اتفقوا جميعاً على هدف واحد : هو 
الاشتغال بنقل هذه العلوم الي طو بت ی الكت امامهم لتصيح بعدئذ 
علوما مجرى في لغة عربية » مهيدا ها ان تتحول على الزمن ثقافة عر بية 
بعد تهذيما بالحذف هنا وبالاضافة هنا وبالشرح والتأويل هناك حتى 
تلائم روح العر بي بصفة عامة > والعر بي المسلم بصفة خاصة ؛ ولعلنا 
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حين متد بنا طريق رحلتنا الثقافية هذه مع تراثنا الفكر ي وهو لم بزل في 
منابعه واصوله » ان نرى إلى اي حد استطاع العلم المنعول ان يسري في 
العمل العر بي ال E‏ قال عن 
اا اة وا كله من اثر حين تقلت الى الوم اا 
ان E‏ نمو انا وهي في أوروبا ا 
CT E‏ اقاقث عدوا إلى امجحا نا وددواما وه ين 
أيدي لحري نقان رض لفك نادأ "كارا فق غلبا بذ يوقا نه وات ترا 
أصولاً وفروعاً » ومن ثم كانت كالجسم الغريب يدخل المعدة فلا تهضمه 
وتنبذه نبذاً » أو يفنيها و يبلكها ؛ وحسبنا ني هذا الموضع من مراحل السفر 
أن نلاحظ وان نسجل باننا أمام بوتقة وضعت فا مختلف الثقافات 
الل عا جا الوا ,وم د و اون ا را ا ات 
تنصهر جميعاً في مزيج واحد ٠‏ قد يضاف إلى الثقافة العربية الأصيلة 
فيتتج لهم هذا الذى أصبحنا نتلقاه عنهم ونسميه تراثاً عر بياً . 


خطوة واحدة تخطوها داخل « بيت الحكمة » لنلمح قيساً ما تختلح 
به تلك الدار من ضروب النشاط »© كافية لنبصر ثلاثة رجال من اسرة 
واحدة مسيحية » منكبين على الترجمة » هم حنين بن اسحق وابنه اسحق 
بن حنين » وابن اخيه حبيش بن الحسن ؛ ولا شك أن الوالد كان صاحب 
الكانة العليا في ترجمة المؤلفات العلمية من اليونانية إلى العربية ؛ ولقد 
ترك لنا سيرة حياته مكتوبة بقلمه » يكشف فا عن مراحل تموه وأحداث 
دنياه ؛ فلقد جاء حنين من الحيرة » كان أبوه صانع عقاقير وزی 
المذهب في عقيدته المسيحية ؛ ولم يتعلم حنين اللغة العربية إلا في أواخر 
سنيه » فبعد أن انتقل من موطنه وقصد إلى جنديسابور ‏ وكان فيها مدرسة 
را رة :ا اقيم إل ورين الب الغا ادن ابه 
حدث خلاف بين التلميذ واستاذه » ترك حنين على اثره مدينة جنديسابور 
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وذهب إلى بلاد اليونان » وهناك تعلم ABE EE E‏ 
اليونان إلى البصرة حيث تعلم اللغة العربية على يدي الخليل بن احمد ؛ ومن 
ار ادهع ال ا ميف كانت البقللانة نيك قد لبشه ل اللاعون 
منذ عدة أعوام . 

فا آن أقيمت دا ر الحكمة لتكون مركزاً لنقل علوم الأوائل » وخصوصاً 
ل ل ل ل 
أنه في فترة وجيزة » كانت العربية قد ظفرت على يديه بالجزء الأكبر من 
مؤلفات جالينوس › وهيبوةراطس » وبطليموس » وإقليدس » وارسطو › 
وعيرهم . 
فر Td‏ لاط تجو له زعا فنع eg OAT‏ 
ازكنااكييا لحن ين لقيو الم انفافينا الدرينة الحوكة ا و 
الذي اداه كلا الشبيهين » لقلنا إنه رفاعة رافع الطهطاوي ٠»‏ فإذا كانت 
كاه فك oa‏ وتبكانا النقاظ الفكوئ ل عملبة الترجية + 
فالقاهرة قد شهدت « مدرسة الألسن ٠‏ في ثلاثينات القرن التاسع عشر ؛ 
وإذا كان حنين ابن إسحق هناك قد تسلح بمعرفة اللغة اليونانية المنقول 
عا ثمافة الآخرين » فقد أتيح للطيطاوى: انع ود الك اة 2 
باريس » وكانت ترجمات « بيت الحكمة » عثابة نقطة تحول من ثقافة 
عربية خالصة » إلى ثقافة مزجت با الوان يوناتية ( برغم أنه كان قد 
ديق :ذلقة ات ج نل عفن الاو ل «الشكمة ول 
حنين بن إسحق ) كذلك كانت ترجمات ار الان 6 م ول 
من حالة فكرية راكدة ؛ إلى حياة فكرية دب فا نشاط لم يفتر منذ ذلك 
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عل إن “القئ ق ن وک ما نوال ف نيت ا 
نلقي نظرة عابرة إلى جماعة المترجمين ينقلون التراث الإغريي إلى اللغة 
الغربية ب اقول إن الذي يدعونا الى التساؤل والنظر امهل هو 2 اي 
بويت eS Cal NS a‏ 
الذي دفع الاو ا و ی و 
نفوسنا أن نرى عهداً من الحكم وثيق الصلة بالفرس » من حيث نشأته 
أولاً » وحفظه وإدارته ثانياً » وني الوقت نفسه الذي شاع فيه بين هؤلاء الفرس 
رجوع إلى ديانات لهم قديمة ليس فيها من النظرة العقلية إلا قليل » أن نراه 
اتات “للك الجر © الى اة يدر كة ا قن ا 
وهي أن مَل إلى العر بية ثقافة اليونان عا فما من فلسفة وعلوم قوامها عمل 
صرف ومنطق خالص ؟ 


اما عن السؤال الأول E‏ ا هذه المادة العلمية المتمولة 
في كيان الثقافة العر بية » فقد تلف الاجابة اختلاف الضدين » اذ قد 
نقرأ لفئة تذهب إلى أن الثقافة العربية بأسرها ‏ من الشعر عن يمينك إلى 
اف عق او دل فيا اث الفكر اران كلتل السدين من 
اللحمة في نسج القماش ؛ وقد نقرأ كذلك لفئة أخرى تنكر أن يكون 
هذه الثقافة اليونانية آثر في العقل العربي الخالص » الذي يظهر فا يسمى 
« بعلوم العرب » + ولع لي أسبق خخطوات رحلي الثقافية اللي أتابعها بفصول 
هذا الكتاب » إذا دخلت برأمي في التراع لأدلي برأي ربا كان بعيداً عن 
الصوات ى عن اه ای اا فى تر اننا رن واا الراي 
الذي أدلى به فهو أننا تخطىء الحكم الصواب ي الأمر إذا نحن لم نفرق 
بين مخموعتين من ابناء الامة العربية في هذا الصدد . إحداهما مجموعة 
ف اة ٠‏ ي الضيفوة النقازة ىق ان الفكر .+ ولا رى 
شيكية ل اوسوانيو ‏ اللحتني بي TE‏ 
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الأيام ‏ فاما القلة القليلة من الصفوة فقد غاصت ني الثقافة اليونانية المنقولة 
إلى رؤسها ‏ فلا ا كتفى هنا بان يكون الغوص إلى الاذقان ولا إلى الآذان - 
حتى لكثيراً جداً ما تحس وأنت تتابع ما كتبه هؤلاء أنك إنما تقرأ وتتابع 
فكوا ایا شر اف رة 6 واا المجموعة اة هن النامن ب 
اي هي الجمهور الواسم ‏ فلا أظنه قد تأثر بأي شيء مما نقله المثر جمون عن 
اليونان » ولذلك رأبنا في وضوح كيف أن المفكر العر بي أو الكاتب العر بي 
الذي يتنصل عمداً وعلنا من آثار اليونان » سرعان ما يكون له من الأتباع 
ما لا يحلم بمثله واحد من الصفوة الاولى ؛ وعلى كل حال فيجمل بنا ان 
نرجىء القول في هذا إلى مرحلة تالية من مراحل الطريق . 


زان عن السؤال الثاني » وهو : هل هنالك دوافع حقيقية دفعت 
خلفاء العباسيين إلى تشجيع الترجمة عن اليونان ؟ وذلك لأنه يتعذر عليتا أن 
نوفق بين خطين متوازيين بينهما كل هذه الشقة البعيدة من التباين : فهنا 
الشعوذة والتخريف » وهناك تحمس شديد لاذج من التفكير العقلى اليوناني 
ولا نستطيع ان نقول : وما لخلقاء العباسيين وجماعات المشعوذين الى اشرت 
الها ؟ فيكون الخراتت لان هؤلاء ا چ و > او عل الاتل 
صنائم القادة من اوئك ( ویک ان نذ كر متلا واحدا › هو ابو مسلم 
الخراساني » الذي صنع ما صنعه في اقامة الدولة العباسية » ثم تربص به 
الخليفة المنصور حتى قتله على صورة هي أقرب إلى الغدر ؛ فكيف ‏ وهذا 
هو السؤال ‏ اجتمع في صدر واحد هاتان النزعتان ؟ الثقة ني ابي مسلم 
إلى درجة الارتكاز عليه في حرب كانت هي الفاصلة بين أن يحكم البيت 
العباسي أو لا يحكم » وكراهيته إلى درجة الغدر به ؟ أيكون ذلك من قبيل 
ما تشر اليه الحكة المائلة : «اتقى شر الحيدة اليه » » يمعنى أن 
الفطرة البشرية لو تركت على سجيتها بغير قيد يفيدها » فاا تدفع الانسان 
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إلى الفتك يمن أحسن إليه حتى لا بظل هذا المحسن شاهداً محسوساً على 
TT‏ ذلك اومان بي ماع رون التو اريم ا 
بهذا الذي أحسن إليه ؟ آم يكون ذلك من قبيل ١‏ الازدواج الوجداني » 
الذي يتحدث عنه علماء النفس المعاصرون » وهو ان يجتمع لدى الفرد 
الواحد تجاه شخص ما حتى ولو كان احد والديه ‏ مزيج من حب ومن 
كراهية » ويستحيل ‏ ني رأهم ‏ أن يكون الحب خالصاً » ولا أن تكون 
الكراهية خالصة . 


ولو صدق تعليل من هذا القبيل » لجاز لنا - إذن ‏ أن نقول إنه لا 
يبعد أن كان الخلفاء العباسيون ني اندفاعهم نحو تقل الثقافة اليونانية 
العقلية » يضمر ون الغيظ من شعوذات المرس اللاعملية » فارادوا محاريتها 
عل أرفع مستوى من مستويات الفكر والثقافة > أو لعلهم 2 اندفاعهم 
ذاك نحو « العمل » لم يكونوا يريدون مغايظة الثقافة الفارسية بقدر ما أرادوا 
مكايدة الثقافة العربية الخالصة واصحابا ومؤيد.ها ؛ وهذه هى النتيجة 
ا ارك الوضونة لبن سعدا O‏ حي اح اذ 
كنك أنلت. DO a‏ عاد السك الم تلبات يورت 
بصدقها لتنتج لنا نتائج موثوقاً بصدقها أيضاً ؛ وهي على كل حال نتيجة 
- لو صدقت ‏ لرأيناها تصور موقفاً طبيعياً ؛ اذا تتوقم من حكومة 
عباسية جاءت لتقتلع حكومة اموية سبقتها إلى الخلافة معتمدة على اصولا 
Ea‏ 
فق الوا" اور الثقافات الفارسية وغيرها ؟ ماذا تتوقع من هذه الحكومة 
الثانية الظافرة بفضل نفر من الموالمي » إلا ان تثار من سابقتها على الوجهين 
معأ : الوجه السياسي والوجه الثقاني ؟ فلئن كان الفرس المرتدون إلى 
كنال انف بتاك من عقائدهم القديمة » كالمجوسية ( > الزرادشتية ) 
والمزدكية والمانوية » يعتمدون فا يدعونه على مصدر يشبه «الكشف » 
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الصوق » إذن فالمعرفة اليونانية « العقلية » هي وسيلة الرد عليهم » وهذا هو 
الو جه السياسي من الموقف ؛ ثم إذا كان الامويون وانصارهم يرتكزون 
اعا غل لضي للنها نه ال ال ع ان فاه لبوا نيه ال 
هي أيضاً وسيلة الرد عليهم » وهذا هو الوجه الثقائي من الموقف ؛ فلأي 
من هذين الوجهين » أو للوجهين معا » اراد المامون ‏ وغيره من خلقاء 
العباسيين ‏ أن تتر جم الفلسفة اليونانية والعلم اليوناني بصفة خاصة ؛ ومع 
ذلك كله » فلماذا لا نضيف لتفسير الموقف وجهاً ثالثاً » هو رغبتهم 
المنزهة عن الأغراض الزائلة في تعميق الحياة الفكرية في الأمة العربية . 


مقالة«غفيقة م اللائحة الألماق: :ل كارل: عرفل بكر 
( نقلها الدكتور عبد الرحمن بدوي ثي كتابه « التراث اليوناني في الحضارة 
اة زرد الات متلخعطاتة افده 6 فهو يندا ماله ان ننه 
إلى حقيقة هامة » هى أنه إذ نكون بصدد الحديث عما تقله فلان عن فلان 
م تروت لير ؛ ليس المهم هو ماذا أخد عنه + لأن جرد بيائنا للأفكار 
الماخوذة لا يكي وحده للدلالة على شخصية التلقي من اي نوع هي ؟ 
فلا بد أن يضاف إلى ذلك أيضاً ما فعله المتلقى با قل اليه من أفكار 
الأخروق + لاتق امد مهل الثقانة الراحدة ال ركان + ماما سح عند 
كل منهما أثراً تلف عما أنتجته عند الآخر ؛ فى هذه الحالة الى نريد 
EE‏ لان بالتكديت: ع OEE‏ يخا و عانة الونان 2 
نقلت إلى العرب بلغتهم » وإنا لنعلم كذلك اذا عن النمافة اانه نينا 
قد نقلت ‏ عن طريق هؤلاء العرب انفسهم بعد ذلك بعدة قرون ‏ إلى 
اوزقيا توس النا'شو > عل اجندته» ثقاحة النوثاق الا نین ای الفكر الي 
اثرأ شيا عا احدثته ني أوروبا بعد ذلك ؟ نعم » إن الفرق ني الحالتين 
واسع وعريض » فبينَا لقيت الثقافة اليونانية عند نقلها إلى العرب أفكاراً 
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انق أقيه الاق الأدكا القن كافك معطلا بلك القافة اناق النقولة 6 
مسرت ا ESN O‏ 
آمايها كرا مارا ويناتها جل يوست نامعو عن بكس الاس الذيق 
انوا كر ,تلك لقان E IE OLN‏ ناا كن و لاه 
العجااةبالتائكة BENE‏ جين le‏ 
الط د الا رة وا ا التويت ود الله تجار ديع 
جرد الانتقال من فرع إلى فرع في شجرة حضارية واحدة : لتكون نقلة 
من حضارة تنطبع بطابع معين إلى حضارة مختلفة في طابعها اعمق اختلاف ‏ 
هذه خلاصة واضحة لا اراد ان يقوله « بكر » في مقارنته بين الحالتين ع 
وهو فرق يفصله في مقالته ليبين اتاد الكثيرة كيف كانت وإلى أي مدئ ؟ 

لقد كنا في رحلتنا الفكرية هذه » قد استوقفنا بيت الحكمة في بخداد ع 
فدخلناه لرى القوم منكبين على تر جمة الفكر اليوناني بفللفته وعلومه + 
فجعلنا ذلك علامة قوية على نزعة عقلانية تصلح أن تكون أحد المعالم 
النازرة اهل و عفدا اع بورق العم :اننا المكرى E‏ 
]باه لوي قر ان لاحت أله كن عات نوق بادا ا نه يدوه 
IRI‏ فى نجيف التالين القعلية ادها ذا باع كيت مق ااثر وين 
ميادين السياسة وفنون العتال ونظم الاقتصاد وي الصناعات : والببحث 
العلمي والابداع الفنى : بل وي المعابير الخلقية وغيرها وغيرها من مقومات 
الحياة العملية ؟ 

إن في حياتنا الراهنة أيضاً حركة قوية للترجمة عن غيرنا » ولو سألنا 
الأسئلة السابقة نفسها عن حركة التر جمة الحاضرة » هل غيّرت من أوضاع 
حياتنا الفعلية » لا ترددنا لحظة في جوابنا بالا يحاب ؛ فالنظم السياسية 
عدا دغل الات صبورها ى ملت الأقظان العرنة ت ماخوذة كلها 
من أوروبا وامريكا > وإلا لا سمعنا بشبيء ا درو او انر 
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ا خ ؛ وفنون القتال مأخوذة كلها ما تعلمناه NT‏ 
اما نملا بالكتابة بالمران ؛ ونظم اا ا و ذلك 
الغرب أيضاً » وإلا لا معنا بشيء اسمه رأسمالية أو اشتراكية أو مصارف 
ا ت للتامين الخ الخ ؛ وهكذا قل ني كل فرع من فروع الحياة العملية 
الي نعيشها بالفعل » مما يؤكد ان حركة النقل ‏ بالتر جمة او بالمشاهدة ولا 
اه الود عم ا 
ا أرضنا وو غا کن ا ا بعل رات قله 
الحياة المنقولة وعجزنا عق اندعق عمثل جوانہا الأخرى ؛ ونحن تسأل 
النؤال فة عن الأقدنين ! هل نقلوا- إذ ترجموا فلسفة اليونان وعلومهم - 
نظرة ثقافية جديدة غير نظرتهم » بحيث ظهرت آثار ذلك ي ميادين 
حياتهم العملية الجارية يوماً بعد يوم ؟ ‏ الرأي الراجح عندي الآن هو آم 
لم يفعلوا إلا إلى حد ضئيل » وي ميادين قليلة » بحيث مست نفرا قليلا 
من الناس » وبي الجمهور الا كبر على تقافته العربية وقيمه العر بية ونظرته 
العربية : يعطي الأولوية الأول للشعر وللغة وللدين عقيدة وشريعة . 


هما قال القائلون بأته لا شرق ولا غرب في تقسيم البشرء وأن الإنسان 
هو الإنسان بفطرته المشتركة » تتجه حيث توجهها » فالمسألة فا بين التاس 
من أوجه الاختلاف الثقاني هي مسألة طريقة في التربية » فلا ينني هذا 
القول أن نقر ر بانه قد حدث بالفعل E‏ أهواء تميل 
ساح اس ا ی ا جلت لفقل انار 
وجهة ثقافية معينة » حالف الوجهة الي اجه إليها الناس فا يسمى بالغرب 
رن ا ا م لع و 
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نرى الناس فها يسمى بالغرب يزعمون أنهم إنما انتهوا إلى « القيم » اندلا 
كا من نذا افر ضوا صوايه استناداً الى ما زعموه ادرا کا باليصيرة 
التافلة 4 أو ١‏ بالحدس ( كما اصطلح رجال الملسمة م تسمه هذا 
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فلو جاوزنا حدود «القبم » لنطلق الحديث بغير حدود » قلنا إن 
الناس فا يسمى بالشرق لم ينفكوا يتصورون فجوة بين الله والإنسان » 
وسبيل الإنسان إلى السعادة الحقيقية هو أن يلتمس الطريق جاهداً » الذي 
يعينه على عبور هذه الفجوة لعله يقترب من الله ما وسعته الحيلة » فليست 
أا سا ا ١‏ عقلية » تُحَل باستدلال EE‏ > واا 
هي مسألة وجدانية روحانية » يحس با الانسان اغالا في نفسه من 
الداخل ؛ فهو بصلّي ‏ مثلاً ‏ محاولاً في صلاته أن يقطع كل صلة بينه 
وبين ما حوله ومن حوله ليقف أمام ربه كاتما الكون كله قد لخص عندئذ 
في معبود وعابد لا يفصلهما بعد مكاتي ولا قترة زمانية ؛ وإن هذه المحاولة 
المستمرة من الإتسان في أن يتصل بربه صلة مباشرة » لتبلغ أبعد آمادها 
في جماعة المتصوفة عا SERE‏ > مہم من يقول أنه استطاع 
ان الفارق الذي يفصله مكاناً وزماناً عن ربه فإذا هما واحد ؛ ومنهم 
من يقول إن كل ما استطاعه هو ان يقترب من ربه بحيث يتاح له الشهود ع 
ومنهم من يقول إن اقصى ما بلغه من ذلك هو عرفان عرف به ربه » وهكذا . 


الالو را AEN‏ »كما مكو راوع GEE‏ 
تعبيرهم عن أنفسهم > بل أحسب أن رؤيتها رؤية واضحة ما تزال ي 
افيا لو ارما ينا عني العرب المعاصرين أنفسهم - لو نظر الاانسان العر بي 
إلى ما تمت به نفسه في حالاته الو جدانية الي جحلو فما إلى نفسه بعد فراغه 
مق كله + يورك ل انعا لاتق E‏ ا 
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وحج وغيرها » فعندئذ سيرى ني جلاء لا لبس فيه أن وجهة نظره الثقافية 
الي تلقاها بالتربية ‏ عن وعي أو عن غير وعي فذلك لا يهم تميل به 
ميلاً شديداً نحو أن بمحو الادة الغليظة الي تتجسد بها الأشياء من حوله › 
ليحس ما استطاع ‏ بانه لم يعد بينه وبين الله من حجاب . 


وما هكذا فا تعتقد وقفة أولئك الذين يسمون بأهل الغرب ع 1 
البونات الأقدمين إلى شعوب ووو وامريكا المعاصرين ؛ إننا بالطبع لم 
ندخل جلودهم لری بأعينهم ونحس بقلو بهم ولا نبي الرأي على 
اساس ما نقرؤه من كتب عبروا » ويعبرون بها عن ذوات a‏ > أو 
ذوات عقوهم ؛ فهم ‏ فا يبدو لا تشغلهم المجوة الفاصلة بين .دنيا 

شهم اليومي وبين الله » عثل ما تشغلهم العلاقة بين الأسس العملية الي 
تبنى علہا حا نهم الدتيوية هذه وبين المبادئ الي اشتقت منها تلك الأسس ؛ 
الاب سي E E‏ أن يرد الفروع إلى 
أصولا ؛ ولك إذا أردت أن تراجع العدد الأ كير من فلاسفتهم » قد هم 
او حديثهم » لترى على أي إطار , شك" لك اقغات فا طك واجدا 
اها الاظطان »نا هوا راط ا فكرة أعم E‏ أي أن 
الميلسوف منهم يريد أن سين لنفسه وللناس كيف تولدت أفكارهم الي 
يعيشون بها من افكار اوسع منها واعم ؛ لا ان يبين كيف ترتبط تلك الافكار 
بالرب الذي أو جدهم وأوجدها ؛ ولا يعني ذلك بالطيع ان ما يسمى 
بالغرب 1 يشهل لا متصوفة » حاولوا الوثوب و م المحدودة المتناهية 
إلى الإله اللامحدود واللامتناهي كه يم أن الطابع العام الذي ساد 
ما يسمى بالغرب هو الاستدلالاات ا احتلاف ميادينها - وأهم 
ا يسود فیا أرى ) ما ر E‏ رق 
و 


1۲۲ 


بعت Sg O O e‏ الس النا: الاق لاف 
كوس اد تكن ون ا ليت الحكة و شك عله الترجنة عن 
البونان امسن قائمه على قدم وساق كما يمولون » وهو : ترى هل 
افحت عله المادة عة للتعولة" ى ان كتين نع اة الغراية الا اة 
Ea ONS E Us‏ 
Mw CEC‏ 
أن تنظر لنفسك كم اتّرت فلسفة افلاطون وفلسفة ارسطو وما نقل معهما 
من علوم اليونان في الح من ميل الناس نحو رموز يتخذونها لراب الفجوة 
بين الإنسان وعالم الغيب » من سحر وتنجم وركون إلى الرؤيا وضرب 
للرمل وفتح للكف ومن تائم وأحجبة وغير ذلك ؟ إني لأكاد أتحيل 
الآن أستاذ الفلسفة منا » أو رجل العلوم ‏ وأعني المعاصرين منا ودع عنك 
آباءنا القدماء ‏ لا يكاد يفرغ من ساعات قليلة يقرا فيها فلسفة أو يدرس 
علماً » حتى يرتد إلى دنيا أكثر إسعاداً له واشد انسجاماً مع نفسه » إذ 
ر ا هو ادص اق جات ا و ا ونا" ا اميه اتروع ؟ 
لأكن التازلق عو للك لان وعد تحزن له ا 


خر جنا من « بيب الحكة » في بغداد وتي رءوسنا هذه الخواطر عن 
a‏ مكو O ERE oo‏ تر كتغل 
م N RATS‏ ا 
عن مثل هذا الأثر ني مظانه » فخطر لنا ‏ أول ما حطر _ أن نزور شيوخ 
التزلة لنری فم يفكرون وكيف يفكر ون لأنهم بحكم موقفهم العقلي 


حر يون ان كوو اقرب الناس إلى التاثر بالثقافة العقلية اليونانية الي نقلت 
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الهم » ان لم يكن من حيث مضمون الفكر نفسه من حيث منطق السير 
على أقل تقدير . 

ولقة تق :ل القسسل اتناك جر مو ل NEA Sa‏ 
يناقش مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم ني أصحاببها » وكان 
ذلك يمناسبة من عساهم أن يكونوا على خطأ ني الفريقين اللذين اقتتلا في 
موقعتي « الجمل » و« صفين » »> وها نحن أولاء ‏ وقد انتقلنا إلى مرحلة 
فكرية أحصب وأغنى - نبحث عن « معتزلة » هذه المرحلة الحديدة ؛ 
و« المعتزلة  »‏ كما تعلم ‏ - امم نشا ععتاه الحرفي عندما اعترل واصل بن 
عطاء استاذه الحسن البصري الخلا يتبما فى رای لکت بات 5 
يطلق على تهج فكري ذي طابع خاص » مؤداه أن ينظر إلى مسائل الدين 
« بالعقل » وما بتيعه من بيان حجة وإقامة برهان ٠»‏ لا عجرد الاستناد إلى 
رواية عن القواعد الي وضعها السلف ؛ لكننا في بحثنا عن معتزلة المرحلة 
الي نتحدث عنها اقرز التاسع الميلادي » من وقفة نقفها في بغداد ‏ 
علمنا أن كبار شيوخهم مقيمون في البصرة » ويكني أن يكون من بينهم 
ابو الحذيل العلاف )۸٤۹4-۷٠۲(‏ الذي ينعت يانه « شيخ المعتزلة » والذي 
يتبعه مذهب يحمل امه فيقال « الحذيلية » ؛ وكذلك تلميذه إبراهيم بن 
سيار النظّام ( بتشديد الظاء) رت نحو ۸٠١‏ أو قبل ذلك بقليل ) . 

فلم يكن لنا بد من قطع الوقفة البغدادية لنعود إلى البصرة حتى يتا 
لنا ان نستمع لؤلاء الشيوخ الأعلام قبل أن نستانف السير على طريقنا 
المرسوم . 

هذا هو شيخ المعتزلة العلاف » ينفرد وحده بعشر قواعد ‏ كما 


يقول صاحب « الملل والنحل  »‏ تقرؤها عنه فإذا هي نمس لطائف أقكار 
تكاد تفلت منك رؤيها لدقة الفواصل فيها ورقا »> واذن فقد اصبحنا 
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أمام عقل مرهف بالمعنى الدقيق لصفة الإرهاف » لأنه عقل كح الموسى 
فل غلظة ق"الفكرة المظروة وله تعقونة ی ره ر و 
المفكر هنا يعالج لفيفة من خيوط الحرير » يريد أن تستقيم بين أصابعه 
تلك الخيوط فلا يتداخل بعضها في بعض . 

وق الل ما الأول ٠و‏ خاضة بذاك الل واه > فهو 
O CTT‏ إلذا كسمو مولن 
ماذا يقول في هذه الصفات الالهية ؟ ماذا يقول ني « العلم » الإلمي مثلاً أو 
« القدرة » الالحيه ؟ لقد كان السائد فيمن يؤثر ون الوقوف عند حرفية النص ع 
أنه ما دام هنالك اسم » فلا بد أن يكون هنالك « المسمى » - ليلحظ 
القارئ أن الشرح في هذا وفيا يأني هو شرح أبسطه بلغتي وعلى الطريقة 
التي فهمت با ما يقال » فإذا ترتب عليه .خطأ في الفهم أو في تحديد 
المعاتي » فاللوم إعا يقع علي لا على مرجع معين استعنت به واعود فاقول 
إنه كان هنالك فريق يؤثرون الوقوف عند حرفية النص » وما دام في النص 
وأسماء » فلا بد أن يكون لحا « مسميات » ؛ فاذا وردت واسماء» مثل 
وعلم» و« قدرة» ور غا من اعا الل الي ال وة ع قل بد ان 
يكون هنالك كيان معين اطلق عليه ١‏ سم « العلم ‏ وكيان معين آخر أطلق 
عليه اسم « القدرة » وهلم جرا ؛ ولا بتر من لوقف شيت أن تكون هذه 
الكيانات الى اطلق غلا هذة الأسماء » هى نفا الذات الإلية » وليست 
8 سواه ! إتي أكتب هذه السطور وأمامي في الغرفة نافذة فيها ثلاثة 
قوائم من معدن تقسم مستطيلاً معدنياً أيضاً ثلاثة أقسام » ويلا كل قسم 
مها لوح من زجاج ؛ فلكي أتابع قول الفئة التي ذكرت قوهما في صفات 
الله » قلت لنفسبى : ر عا يكون المقصود هو شىء كهذا : المستطيل المعدني 
والقوائم العدنة الثلاثة وثلاثة الألواح ا إنما هي كيانات قائمة 
بذاتها » ولكن هل منع ذلك من أن تكون هي نفسها في الوقت ذاته 


١ ه‎ 


«النافذة » ؟ النافذة هى هى هذه المكونات وهذه المكونات هى هئ النافذة » 
ومع ذلك فلكل منها كيانه الذي ندركه وهو قائم برأسه ؛ ولذلك سميت 
هذه الفئة من التاس بامم « الصفاتية » لتمسكها بأن تفهم و جود الضفات 
الالهية على هذا النحو الذي بيناه . 

فاذا يقول العلاف ني ذلك ؟ يقول « إن الله تعالى عالم بعلم وعلمه 
ذاته » وه قادر بقدرة وقدرته ذاته » وهكذا قل في سائر صفاته ؛ فعلى 
أي وجه نفهم قوله هذا ؟ نأخذ فكرة « المثلث » مثلاً يوضح المراد كما 
يفهمه كاتب هذه الصفحات : اذا قلنا إن من و صفات » المثلث أنه 
محوط بثلاثة خطوط مستقيمة » وكذلك من صفاته أن مجموع زواياه 
الا اى زوفن ان فل عق ولك اننا تور رالا حا 
بالاضلاع الثلاثة » على أنها كيان قائم بذاته أم أنها هي نفسها المثلث ؛ أو 
بعبارة اخرى : ان كلمة « مثلث » وعيارة « محوط بثلاثة خطوط مستقيمة » 
مترادفتان » تكونان معادلة رياضية يمكن وضع اط ان ا 
عن اتؤره ف مات ا و هري مكلت كوه حرطا 
خلا ختطوط: تة -والتلاتة الخطوط: ال يعن الت وغل 
ماران ا شرا لعلف سين يفول ٠‏ إث ا مال شال ل + 
وعلمه داته . 

وأما المسألة الثانية عند « العلاف » فهى خاصة بالارادة عندما تنسب 
الاق عاك م قلقت أشنا امركعي الارادة إلى ترد طفص من + 
كالفرة الواحت دن الانشان +" كما الفا ان تمل هذه الارادة ى 
رمات رن :+" لكل نيتنا لروقها الكانية والزقائية ع اذ رل عن فلن 
الفلاني إنه عزم بإرادته أن يسافر من القاهرة إلى الاسكندرية في الساعة 
الفلانية من اليوم الفلاني » وأن يستخدم السيارة وسيلة للسفر الخ ؟ لكننا لوظللنا 
نقيد « الإرادة » في كل حالة من حالاتها ثل هذه الظروف المكانية 
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النفاعة gg, EEE‏ «التصوة نسية الارادة الل شال + 
ولزالاقه O‏ نين "بوك أكون SEE‏ نظف بيه 

د الظروف المحددة هذه . حتى إذا ما فرغ من إثبات ذلك » جعل 
الإرادة الالحية من هذا القبيل المطلق ؛ فهو يريد ما يريده في غير لحظة 
معينة من زمان » ولا محل معين من مكان . 


وهذا نهنا الى ا ا وی اة امنب الک ن الد 
عكر اخاوله نقنا قو قو a Aa‏ 
الأمر هو أيضاً مطلق من قبود الزمان والمكان ؛ ومن ثم فهو مختلف عما 
اهن نا شر والتكلتت ن :لان دا الا ر لا يفهم إلا إذا ارتبط ا 
معين عليه أن يودي ما كلف به في لحظة معينة وني مكان محدد معلوم . 


ولا كانت أوامر التكليف قد تُعصى وقد تطاع » كانت المسالة الرابعة 
و العلا اه حخر به الأعقاو عند آلا مان فيو ب کان ال 
لعل أن للإنسان قدرة على أن يطيع الأمر وقدرة على أن 
عقي ا لكون ت ای للق فكعي عل ای ادل 
١‏ العلاف ؛ يضيف إلى هذا الموقف المعتزل العام » إضافة خاصة به » إذ 
يقول ان الإنسان وإن تكن لديه هذه الحرية في الحركة وهو ما يزال فى 
الا 4 كوو اا ال «الاحرة باضه عبر ارج لل كنا يزاة له 
أن يتحرك ؛ ولست أدرى ماذا نفيد ببهذه الفكرة العجيبة ؟ إننا إذ نطرح 
الا ا نهنا عل عله الا ی + اها 
نلتمس ها يبرر او لا يبرر المسئولية الخلمية الي تستتبع ثوابا او عمايا ؛ 
اما ان نطرح الموضوع نفسه بالنسبة إلى حركات الناس في اخ رهم فضرب 
من الترف العقلى الذي لا يشغل ‏ ني رأينا ‏ إلا من لم يأخذ المشكلة أخذاً 
حادا . 
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رلعل « العلاف » وهو ثي صدد هذا الجزء من معالجته لمشكلة الإرادة 
ون تكرن و ع اعد ولك مرا و 


#ندالة اھ ا کا ا افا مال قاتلا وهل تكرة ى الكياة 


رة غ الأطلاق. خی رل عا و ار رد 
النين الصواك الول هو أن تتقطع الحركة بانقطاع الحياة الدنيوية المادية 
الطبيعية » لتصير الكائنات في آخرتهم إلى « سكون » خانم ؟ وبرهان دل 
ل So‏ ليد : وأما ما يتتاعى: إلى أول 
بيدا عة الور و ادو فهو أيضاً يتتاهى إلى آخر يختني عنده وتبطل 
حوادثه ؛ فاذا كانت « الحركة » ذات أول بدأت به »> فلا بد أن يكون 
لها آخر تمف عنده . 

فكانما الأساس عنده هو « السكون » تطرأ عليه الحركة ثم تزول عنه ؛ 
ولا يسعنا في هذا السياق إلا أن نقارن مقارنة عايرة سريعة بين ثقافتين : 
الأول - وهى الى سادت خلال القرون الماضية ‏ تجعل « الحركة » فرعاً 
ET ET‏ لاا ننه مرو الدع 
أحدث هذا السكون ؟ وأما إزاء الشيء المتحرك » فيجوز لنا السؤال : من 
الذى بت فة الشركة © واما الثائية ب وهن ثقافة عفرا تجن ت کين 
الوضع ؛ فالحركة أصل أصيل لا اي السؤال: عن غلة .+ والسكون 
فرع يطرأ » فنسأل عندئذ » من الذي أوقف الحركة ؟ وإنه لفرق بعيد 
عميق بين الوقفتين ؛ ني الوقفة الأولى نرى الناس يلتمسون عوامل التسكين 
والتثبيت » فن تجميد للأوضاع وكراهية تغييرها » إلى قوانين عرفية وتقاليد 
تنبض كالأطواد الرواسخ في أوجه من أرادوا تحريكاً وتغييراً وتطويراً ؛ 
وعكس ذلك هو الصحيح بالنسبة إلى عصرنا الراهن . 

ونتتقل إلى المسالة السادسة عند « العلاف » وفيها تفرقة لطيفة بين ما 
تيفو إلى فعلة يقلبك: + قتطاوعك: جوارحك فى تنفيذه أو لا تطاوعك 
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لعلة فيها » وبين ما تتحرك جوارحك إلى فعله غير صادرة ثي ذلك عن 
توجيه من القلب ؛ في الحالة الأولى يكون الجانب الجوهري الحام قد 
تحقق لمجرد أن تعلق به الحوى » وأما قدرة الجوارح على التنفيذ الفعلى 
ا ار ا 
ترغم إرغاماً على فعل لا عراةالقلية. » اوعفد O O‏ بكر كاك 
الحوامد ؛ الفاعلية الانسانية الحق تتوافر للحالة الأولى > وأما في الحالة 
الثانية فالذي يتحكم ني الأمر هو الطبيعة وقوانينها ؛ وهل ترى في إنسان 
يسقط من شاهق شيئا | كر من حجر يسقط بفعل قانون الخاذبية ؟ فالانسان 
إنسان مخوالجه ونواياه وميوله » لا عا تؤديه جوارحهاداءً اليا لا دخل له هو 
فيه ؛ الجوارح بالنسبة إلى القلوب أدوات للتنفيذ » فإن أدت فعلها كان 
خيراً » وإلا فقد فرغ الإنسان من تبعته إذا ما صحّت عز عة قلبه ‏ شيء 
كينا هي a‏ وان A‏ كنم ند SE‏ 
وهو موقف لا أظننا تفيد منه كثيراً لو أحييناه في عصرنا ؛ وأقل ما نعلق 
به على ذلك تعليقاً عابراً » هو أن «الفرد » في عصرنا قد جاوز جدران 
دروك لر الأراضس اة اة يح اليا 4 أرق أن فرل إن 
مفهوم « الفردية » قد تغير » واصبح الفرد بلا وجود حقيتي وإنساني ما لم 
ل اا قد اختزن نواياه في قلبه » لم تحر جها له الجوارح 
ااا تفي في الوعاء الاجاعى المشترك ٠»‏ اذا تكون جدواه » بل على 
امه يعن عر TEESE DI‏ 
من زاوية علاقة الاإنسان بالااتان » على حين كان «العلاف » - وكل 
الأقدمين ‏ إ نما يتكلمون من زاوية علاقة الإنسان بربه ؛ فأجيب : نعم » 
إني اعلم ذلك » ولهذا قلت إن للعلاف ومعاصريه زمانهم » ولنا نحن 
زمائنا . 


وكانت المسالة السابعة عند « العلاف » هى عن وجوب أن و يعرف » 
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الإنسان ربه معرفة قائمة على العقل وأدلته:.» لأن ذلك وحده ما يستلزم أن 
بعلم ما يحوز فعله وما لا يحوز علما لا يتوقف على مجرد الرواية المسموعة ؛ 
فإذا لم يحصل الإنسان مثل هذه المعرفة كان مسئولاً عن جهله » وهو 
موقف شبيه بقولنا اليوم إن جهل المواطنين بالمانون لا يعذرهم في ساحات 
القضاء ؛ فالعلم هو الحالة المفروض قيامها ؛ ومعنى قول « العلاف » في 
هذا الصدد » هو أن الإنسان إذ يسلك السلوك الفاضل » فإنما يتبع في 
ذلك إملاء عقله قبل أن يتبع تكليفاً مفروضاً عليه » برغم كون التكليف 
وإملاء العقل شيئاً واحدا نعرفه عن أحد الطريقين او عن الطريقين معاً . 

والمسألة الثامنة عند « العلاف » هي قوله في الآجال بأنها لا تزيد ولا 
تنقص ؛ وأحسب أن قائل هذا القول لو كان صادقاً مع نفسه فيه › ل 
اخذ الحنى ممق ا + ولت أدزى کف ارقن O‏ 
LE MS‏ كفنا نورين الامو بالا ألقي ب تفن ال 
اللكة بو عن" إل اند لى كان نذا ل و ع ی ف 
ا كانت مالك هة ي بجوت طبه عر عا لتب الإنسات يعن 
الواقف التي من شأما أن نجلب الموت لو تركت لتفعل فعلها بغير وقاية 
قائمة على علم ؛ لکن هذا استطراد منا قد لا يكون وار رداً في موضع مناسب 
ذه سان الع رو 

ا الام ا بالإرادة الله أكون هي نفسها ما يتعلق 
ها من الأشياء ». ععنى آلا يكون ثمة قاضل يفصل الإرادة عن الشىء 
اراد » أم يكون لها كيانها المتفصل المستقل غير المرتيط بعملية معينة من 
عمليات الخلى الي ترتبط بها وتترتب عليها ؟ عن ذلك يجيب « العلاف » 
اناك اهكان A‏ نعم لكلف اله ولك كلق الهو انين نعو 
القىة ی ع ی ا ا Esed‏ 
خلاف الغيء المخلوق » فهو مسد متعيّن ذو مكان وزمان معلومين محدودين 
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كاك هده ات لا عصيون كن تكون و اراد قائمة اا عن 
مورضولة ا إن ذللك كقولنا : رؤية بغير شيء تراه » وسعم بغير 
صوت تسمعه ؛ فهما علونا بفكرة « الإرادة » من المتعين إلى المجرد ومن 
النسي إلى المطلق » فسوف تظل الفكرة مبتورة مستعصية على الفهم حتى 
نتصور الصلة الرابطة بينها وبين ما تستحدثه وتحلقه » وإلا فلو اصررنا 
على أن يكون التجر يد والأطلاق على درجة من الانفصال عن الخلق الفعلي 
المنصب على مخلوقات باعينها » بحيث نطالب بان نتصور إرادة لا تريد 
وخلقاً لا تخلق » ورؤية لا ترى وسمعاً لا يسمع ١‏ ومشياً لا يمني › وقولاً لا 
ا واه كنا تروف » طا تيس لا افكارا ولا أكياء ؟ كاتا 
الأصابع الي تشير إلى خلاء ؛ ومع ذلك » فا الذي نفيده من زعمناءبآن 
لله تعالى ارادة منفصله عما يراد » اعنى أن له إرادة لا تريد بالضرورة ع 
لخدن بريد الو 

OE RS AS‏ حرق اسلا عانعن 
اللو اتكل و التع- و و للك له ھی ا 
N Eg EE‏ كل للدت وس رز E‏ 
ان راي توائر ES‏ > بل الى 
aE‏ عن الفط او عار NOSE‏ 
القامة على حكم مقبولة ٠‏ إلا إذا كانت بدورها إهاماً من الله تعالى بخص 
به رجالاً بأشخاصبم ؛ وعيّل إل أن هذه القاعدة الهجية وحدها كفيلة 
هدم البنيان العمل 3 كان « العلاف » يحاول إقامته بالطريقة الي ناقش 
با المسائل المشكلة ؛ إذ فم العقل -0 اذا كان الین ار الام 
مرهوناً بوحي يوحى به إلى 1 عقوم 

اما بعد » فقد أطلت الوقوف مع « شيخ المعتزلة » أبي الحذيل العلاف » 
لعلي اعود منه بزاد عملي اقدمه لابناء عصري » يدخلونه في زادهم الفكري › 
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فيكونون به وارثين لسلف عظم » لكني أخدع نفسي وأخدع أبناء عصري » 
تيمر انعو أن ف زروت عق والتلاف ا إزنا ذا ال 
أن طق نه دت عضا 4 الهم إلا إدا اجترأنا نتفاً من هنا ومن 
هناك > من أهمها الإيمان بقدرة الانسان على الاختيار الحر المسثول » إذ 
دون اين كز معدي لاني افص OM‏ 
ويفعلوا » أفعالاً تتسم بالتشاط المعكر الخلآق » لا يحد من نشاطهم 
المغامر حوف من تبعة © فإنسانية الانسان مرهونة بإرادة الاختيار في خلقه 
E EEN‏ تصلق N a‏ 
4 

وهل تترك البصرة لنعود إلى بغداد فنستأنف السير على طريقنا المرسوم » 
قبل أن تر على معتزلي آخر ء لصيق ه بالعلاف » من وجوه كليرة ۽ “هو 
Nas‏ ل ل سنوي 
إين سيار النظام ؛)4؛ ويبدو أن التلميذ تفوق على أستاذه تفوكا ظاهرا » م 
يخطئه المعاصرون مما > وهذا هو الحاحظ - وقد عاصرشا في البصرة قبل 
أن ينتقل إلى بغداد - بقول عن « النظّام » 1 و کان الأوائل يقولون في كل 
أل سة رجل لا نظير له » فإن كان ذلك صحيحاً فهو النظام » ( والقول 
ماخوذ من رواية ای اا والامل ص 05+ 


إن كاتب هذه الصفحات ليقدر الحاحظ تقديراً لا يكاد يكون له 
حدود > اذا وجده يول قولاً كهذا في انام » کان خليقاً به أن باخ 
امجح نيحط E SSE O‏ 
كانت افكار النظام الاساسة » بناء على ما ذكره الشہرستاني في « الملل 
والنحل » ؟ إنه يذ كر نا لاق عفر موظوعا > همير بها« الام > 
فلنستمع إلى هذا المفكر » الذي لا مود عثله الزمان إلا مرة واحدة كل 
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عا برى فہا من راي » وقد استبحنا لانفسنا ان نتقمصه لننوب عنه في 


العرض على نحو ما صنعنا مع « العلاف » . 


کات اله الأول عرق اتو ا رة الارادة الا ى 
الاختيار - فذهب إلى ما ذهب إليه المعتزلة جميعاً من أن الإنسان مريد 
لا يفعل » ومسثول عما يفعل » لا فرق ي ذلك بين خير ياتيه أو شر 
يقترفه ؛ ولو اخذنا براي غير هذا الراي لتعذر علينا ان نفهم كيف يكون 
الإنسان مسئولا » وعلى اي اساس عادل يثاب على خير يفعله ويعاقب 
على شر بجني به على نفسه وعلى الناس ؟ ولكن « النظّام » يضيف إلى هذا 
القول المشترك بين سائر المعترلة + بَعّداً يتميز به »> وهو أن الله لا جوز 
وصفه بالقدرة على فعل الشر والمعصية » وليست الشرور والمعاصى مقدورة 
له بأية صورة من الصور ؛ وهذا مذهب تقبله من « النظام » قبولاً مطلقاً 
وبغير تحفظ » لأنه مذهب إذا حوكم أمام العقل كان مقبولاً » وإذا 
حوكم بالاحساس العام كان مقبولاً كذلك ؛ وإتنا لنعجب من قوم عارضوه 
CN ATS‏ ا ل E‏ 
و القدرة » حكن فهمها فهماً صحيحاً إذا نحن عزلناها عن طبيعة الذات 
القادرة ؛ وإلا فهل تشع الشمس ظلمة ؟ هل رج الماء ناراً ؟ ! إننا إذ 
نصف الله بالقدرة المطلقة » فاعا نتصورها قدرة فيا هو به اله ؛ اننا اذ 
تقول عن فنان إنه قادر على إبداع فني من هذا النوع أو ذاك » لا يحت لنا 
أن نقول عنه إنه كذلك قادر على تحطم الأثر الفني بعد إبداعه ! نعم 
إنه يستطيع ذلك » لكنه يستطيعه لا من حيث هو فنان ؛ وكذلك قل إن 
الله تعالى قادر على خلق ما يتفق مع كونه إلهاً ؛ واما انه قادر كذلك على 
فعل الشر وإتيان المعاصي فقول يتضمن أنه بمثل هذا الفعل يبطل أن يكون 
إل وف N‏ ها فيد تي ماذا بيده القاتلوة يتوق E‏ 
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ما الذي يستقم به في حياتهم مهما تنوعت تلك الحياة من عبادة إلى صناعه 


وتجارة وزراعة ؟ أم هي لجاجة عمياء تضر ولا تفيد ؟ 


كان والنظّام » على حق » وكان معارضوه على باطل » حين قال هو 
إن الله قادر على فعل ما بعلم أن فيه صلاحاً لعباده » ولیس هو بقادر - 
بن موقدر البح كل أذ فول لخادل الناجا ا فس ل الهم 
وصلاحهم ؛ وحين قال المعارضون بأن ذلك بجعل الله جبراً على ما يفعله ؛ 
إذ ادر ع عند هيت وين طم القعل وار 4 آي "كان ولت ان 
وإننا اليوم لنحبي ١‏ النظام » حين رد على معارضيه با قد برد به مفكر يعيش 
ق ر إد قال ا متناف :ما ارق بين ان اقول إن ا اوو عل 
فعل الشر » وبين أن أقول إنه قادر على ذلك لكنه لا يفعله ؟ اليس هو في 
كلتا الحالتن لا يفعله ؟ وهو رد يأخذ فيه « النظام » معاني العبارات ما 
تتضمته من الجوانب العملية وحدها » وما لا يستحيل ان يتحول إلى عمل 
فهو في الحقيقة ‏ بغير معنى . 

وننتقل مع ه النظام 6 إلى مسألته الثانية > وهي خحاصة بالإرادة الامية » 
فنراه يقول قا قولاً شيباً با قلتاه عند تعليقنا على رأي « العلاف » ؛ إذ 
قال ما معناه إن الله لا يوصف بالإرادة إلا وهو ملق ما يخلقه ويفعل ما 
بفعله ؛ أما أن نتصور إرادته قائمة بغض النظر عن كل جال للخلق والفعل › 
ار او وضلا ا يكن امن أن فهذا وحده هو القول الذي 
قد بفيد ودي ؛ إذ أين وكيف تكون المداية لنا ني مواقف حاتنا إذا 
صدرنا عن عقيدة بأن إرادة الله صفة تصف ذاته دون ما يو جب استخدامها 


وأقة اليالة لثالثة عند « النظام » ففيها لفتة تكاد ‏ لو أحسنا فهمها 


۳€ 


تزاع وجهة النظر الآخذة يبدا الحركة والتغير بدل النظرة الي سبقت ذلك 

من أن الأصل ني حقيقة الكون سكون إلى أن يحركه تعر كه :4 اننا ذا 
وضعنا منظار عصرنا هذا على أعيننا لترى » لا فرقنا بین ه عمل » و « جسم » 
من حيث أن كليهما قوامه ١‏ حركة » وفعل ونشاط ك كان مكنع 
للسابقين أن يتصوروا العقل كائناً متأملا ٤‏ يوكرث و 
الذي يلزم أن يضطرب: مع سائر الأشياء الجوامد ني تيارات الحركة الدافقة 
خلال الكون » أما نحن اليوم فلا نعلم كيف تكون « فكرة » إلا أن تكون 
ريا من الفاعلية ردا ها النضو أو دامن اعضناء البدن : 

وشيء كهذا يقوله « النظّام » - لو كنت قد أحسنت فهم ما يريده - 
حين يقول ما معناه إنه ليست الأفعال البدنية وحدها هي الي تتالف من 
وحركة » بل كذلك « العلم » و «الإرادة » - وكان يمكن أن يعمم القول 
ليشمل كل جوانب الإنسان في حياته الفكرية Ty‏ 
ال ل ل 
ن1 القول: لدی مقن ادا یا و الشركة ال عل انبا ل م مكان 
ان ميل اھا عل انا قير عن اال ا ری 

وننتقل مع النظام » إلى مسألته الرابعة » وكأا أراد 3 أن يضع 
تعر فا بتحدد الاننان: ع فكان ,هدا التعزين: غنده هو أن. الانسان اسان 
بنفسه وروحه » وآما البدن فهو آلة التنفيذ » كما أنه هو وسيلة التشكل ؛ 
وما النفس أو الروح في هذا السياق إلا جملة الاستعدادات التي ينيا با 
للإنسان ان يفعل ما يفعله ؛ فهى ليست هذه الحزئية الخاصة أو تلك الحزئية 
الخاصة من جزئيات العلوم أن عق E ONE‏ معو اراق 
القدرة او حالات الإرادة » بل هي هذه القوى عندما تكون ي عام الممكن › 
قبل إخراج هذا الممكن ليكون واقعاً ؛ كاليدين كانت شك أن 
تقبضا على الأشياء » دون تحديد لشبيء معين قد قبضتا عليه بالفعل ؛ أو 


o 


تل إن التفس أو الروج . - التي هي هي الإنسان في أكمل معانيه ‏ هي 
ا وظائف » يمكن أن تؤدّى » فاذا ما ادك بالفعمل كانت هى الأفكار 
ال أو اال ا ا E‏ على هذه 
e‏ ؛ وبالطبع قد تفاوت الأفراد ف أخواط هذه القدرات الممكنة »ع 
وبالتالي في اماد ما يفعلونه ؛ ولست اعلم اذا يحيب « النظام » لو سالتاه : 
كيف يكون البعث لروح كل صفتها انها مجموعة استعدادات وقدرات ؟ 
ال ارو ل ا ا مالا الام 
كاملاً مع تيار الفكر في عصرنا : : نحن » ولكي مآ زلت أتساءل کف 
كان وقعها في محيط عصرها ؟ أم تراني لم أحسن فهمه في هذا الصدد . 


E E INF N NET 

من قدرة الإنسان وما هو من قدرة الله ؛ والفكرة على طراتقتها ولطاقتها » لا 
NASE OEE‏ حتاو يله نا ماك 
فإن ما يقع في حدود فعله هذا إنما هو من قدرته ؛ غير أن الشيء لا تقف 
حركته عند هذه الحدود وحدها » بل مجاوزها » فيكون هذا القدر الذي 
جاوز به هو من قدرة الله ؛ أفرض أنني قذفت بحجر » فعندئذ تكون 
ك الخجر كك فيل ودر قفري 4 لك الجر لآ يل علا 
ل لقراء م بل إن طبس ی ان ر فلع ا ری ی اا 
فهذا السقوط وهذه الجاذبية الأرضية لم يكونا جزءاً من فعلى » ولا مقدورة 
بقدرتي ؛ إا هما لازمان عن طبائع الاشياء ذاتمها ؛ ولا كانت هذه 
الطبائع هي من خلق الله وصنعه » كانت الافعال الي تقع من الأشياء ‏ 
بعد استنفاد نتائج قدراتنا نحن هي من فعل الله وبقدرته ؛ هذا ما 
يقوله « النظام » وفاته ‏ فا يبدو أن لا فرق في حقيقة الأمر بين الشطر 
الذي نسبه لفعل الإنسان والشطر الذي نسبه لفعل الله ؛ لانه لو كانت 
ونيلك ا لضا وات حدود فعلي » فتحتم علينا أن 


١5 


ننسبها إلى طبيعة الحجر وطبيعة الأرض » أو بعبارة أخرى » ننسبها إلى 
فعل الله » لأن هذه الطبائم هي من فعله » فان قدرة الذراع على القذف , 
واستجابة الحجر بانقذافه » هما كذلك من طبيعة الذراع البشرية ومن 
طبيعة الحجر » فم التفرقة إذن ؟ لقد كان « النظام » ليكون أدنى إلى 
الصواب اذا هو رد الحركة كلها ذراعا بشرية كانت هى المتحركة »ع 
اومحرا مادا و كد O‏ ان رد E‏ 
إلى قوانين » وليقل إذا شاء إن هذه القوانين من فعل الله » فلا يغير ذلك 
من الأمر شيئاً » لأن الذي يبقى بين أيدينا هو قوانين حكن أن نفهم بها ما 
بحدث » وأن نتنبأ على أسأسها با عساه أن يحدث ؛ ومع ذلك فإن 
التفرقة التي يز بها « النظام » جزءاً من الفعل عن جزء » جاعلاً أخد 
الجزءين مقدوراً للإنسان » والجزء الآخر محتوماً بحكم طبائم الأشياء » 
تفرقة تدعو إلى امعان النظر . 


NDE‏ وعداو لدابم 0ل انا لمعا لود 
بلغة احدى المدارس الفلسمية المعاصرة 3 الي بعل حفيقة. الشيء ف جموع 
ظواهره ¢ وهو مذهب عكن القول ‏ مع قليل من التجوز ‏ ان بادثه قي 
الفلسفة الأوروبية الحديثة هو ديفيد هيوم في القرن الثامن عشر ؛ وخلاصته 
إنكار لأن يكون للشيء المعين جوهر معَبّب وراء ظواهره الي تبدو منه 
للحواس المدركة له ؛ فليست البرتقالة ‏ مثلاً ‏ إلا لون وطعم ورائحة 
وشكل وملمس الخ » اجتمعت معا مرتبطا بعضها ببعض بطائفة من علاقات 
فإذا طرحنا هذه الصفات البادية من حسابنا واحدة في إثر واحدة » كان 
باتي الطرح لا شىء ؛ على حين كانت وجهة النظر الأخرى تقول إن الذي 
يبقى ني أذهاننا بعد طرح هذه الصفات البادية هو « جوهر » البرتقالة ؛ 
وها هوذا ‏ النظام » يذهب إلى أن الجواهر ‏ جواهر الأشياء أو حقائقها - 
مؤلمة من اعراض اجتمعت 4 لبن وراءها شيع ١‏ 
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والذي يستثير سؤالنا في هذا الموضع هو : ترى هل قصر ١‏ النظام » 
قوله هذا على الأشياء الحوامد دوت ا 9 5 هل قصره عل الأكياء 
الخوامد واا دون الاانسان وحده ؟ ولست الع قث ل الخراة 
الفكر بة 5 بجعله يوسع هذا القول کک الإنسان مع سائر الأشياء 
ا اة > كما فعل هيوم في الفلسفه الاذ وة الحديثة ؛ وذلك لذن 
نطبيق القول على الانسان » يجعل الإنسان في حقيقته حزمة من صفات لا 
ترتكز على جوهر داخلي › > لکن هذا القول ينثي وجود نفس أو روح » ما 
كانت تستلز مه العميدة الدينيه والرأي العام ف اهما اق استطاع هيوم 
أن يشمل بالفكرة كل شيء إنساناً وغير إنسان » فلم يحل بينه وبين ذلك 
عقيدة ولا رأي عام شائع ين الناس » ولا أظن ١‏ النظام » قد اراد هذا 
الشمول الواسم للفكرة ٠‏ > وع كل حال فحتى هذه النظرة المبتورة 
المجزوءة في 7 و للجوهر , واكتفائه « بالظواهر » عند الإشارة إلى 

حقائق الأشياء » كفيلة له عندنا بإحلاله محلاً رفيعاً في دنيا « العقل » 
ا 


لكننا - واأسفاه ‏ لم تكد ننزله هذه المزلة العقلية الرفيعة لحصره 
مار تى الأشياء في ظواهرها » حتى مجده ني المسالة الثامنة قد نقض نفسه 
eS e‏ 
لثامنة » قدم لنا فكرة تذ كرتا بفلسفة ليبنتز بأوروبا في القرن السابع عشر ؛ 
فا ظنك برجل واحد بعرض عليك فيآن واحد » أفكاراً » بعضها يحملك 
عل أن ی عع عيورت ا الا دري ی ارو 
زوا فاو يها اا راك غل انه ع لتر - الفيلسوف 
لأررويي العقلاني - قي زمرة واحدة ضا3 الله إل إذ. كنت ر 
فهم ما قصد إليه « النظام » ؛ ولنوضح هذا التناقض بين الرابين 
لذ بد لا بادیء دی بده أن تلى للقارىء ضوءاً يبين له معاتي زو جين 


۴۸ 


من المصطلحات الفلسفية الى يكثر ورودها عند القلاسفة المحدثين 
والمعاصرين لنا بصورة نحاصة ؛ أما أول هذين الزوجين فهو التباين القائم 
بين « الجوهر » و ١‏ العرض » › وأما ثانيهما فهو بين « العلاقات الداخلية » 
و العلاقات الخار جية » ( ويفضل بعض الكاتبين في الفلسفة من زملائنا 
أن يقول « الاضافات » بدل « العلاقات » جرياً على طريقّة العرب الأقدمين 
ي التسمية + كما يفضل أن يقول « المحايثة » بدل « الداخخلية » ) والان 


كان الفلاسقة الأقدمون » وكثير من الفلاسفة المعاصرين © عندما 
يحللون حقائق الوجود الظاهرة ليردوها إلى اول اصوها » يتتهون إلى فكرة 
شديدة الشبه عا كان ليقوله عامة الناس يفطرتهم السليمة لو أنهم أوتوا 
القدرة على التعبير الفلسى عن وجهات نظرهم ؛ وذلك أنهم إذ يرون 
الأشياء من ظواهرها البادية » كالوانها وأشكالها وأصواتها الخ » لا 
يتصورون أن تكون هذه الظواهر البادية للحواس معلقة في الخلاء بغير 
حامل يحملها أو دعامة تسندها ؛ فكيف تكون حقيقة هذا « القط » مثلاً هى 
جموعة اصقات و كات وهل ااا احم الفط عن جال قرا 
لا دراي مضع O‏ ,قد تف ويد ar CAA‏ 
انعدم ا لو وة ؟ ادا فرت :صنفاته: ور کات اقول إنه قط آخر 
غير :الفط الدع راھ حفن + ا اندلا ب إن کرو له جات ار ذو 
ثبات » هو الذي محلم عليه هويته الثابتة » فيظل هو هو القط بعينه مهما 
تغيرت صفاته او اختفى عن مجال إدراكى الحسبى ؛ وان الامر ليزداد 
تفقيدا وعتسرا اذا ما و ضا الألسبان 5 النظر ؛ فقد يسبل .غلينا أن 
نتصور فناء القط فناء تاماً اذا ما اختفت عن حواسنا صفات بدنه وحركاته ؛ 
لكنه لا يكون بهذه السهولة كلها إذا ما كان « الإنسان » هو موضع أنظارنا ؛ 
فهل يسهل علیتا أن نقول عن رجل نعرفه على مدى أعوام طوال » اعتورته 


۳۹ 


جاكنا اک وديل بشوعدة يف لجان 
کر اوغا کرت رو اذا نابول و كا علينا أن 
نبحث فما ربط كثرته ربطاً حلع عليه هوية واحدة وتظل واحدة ما عاش » 
بل ر عا تظل واحدة كذلك بعد موته » بدليل انه سوف يبعث يوم اليعث 
EES‏ 


و أجل هدا كل و جد الفاؤيقة الارن وكير عن ا قاض > 
الا مفر من « افتراض » وجود « جوهر » وراء هذه الظواهر البادية » هو 
الذي يحمل تلك الظواعن + وهو الذي يظل ثابتاً وذا دوام » ولذلك فهو 
EA; NS‏ الظواهر الي تظهر 
اتأوتختفي انأ » تجيء وتذهب » فيكون الكائن ن المعين على صفة معينة اليوم 
وغلن رها غا © ی أعراض ا ر للك الاد E‏ 
E E‏ 


وأمام هذين الطرفين : الجوهر والعرض » ترى أصحاب المذاهب 
الفلسفية على اختلاف ١‏ فم من يجحعل الجوهر من الشيء أو من الكائن 
هو كل حقيقته » ولا معول إطلاقا على الاعراض الطارئة » وهؤلاء هم 
الفلاسفة « المثاليون » ؛ ومنهم من يتحذ الموقف المضاد › فيقول إن حميفة 
الشیء أو الكائن هی ما اد رکه منه » فاذا كان هذا الذي أدركه هو صفات 
تتبدل وتتغر وتظهر وتختى . كانت هذه الصفات هي حقيقته ؛ فإذا 
سألتهم : وما الذي بكب الكائن الواحد هويته الواحدة ؟ أجابوك : ليس 
لكائن ما هوية واحدة » إلا ما تعطيه إياها مجموعة العلاقات الى تر بط 
تلك الصفات الظاهرة ؛ ولا كانت الصفات الظاهرة نجاوز الحصر › 
كانت العلاقات الي تربطها بعضها ببعض تجاوز الحصر أيضاً » ومن ثم 
ایا أن وو كيه اوتا فتلت كه كز دا نات لاوا 
وهنا تكمن ما نسميه « بالطوية » الواحدة . 
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وبع قفن ا ا ا ل كدي ود ادليه 
قديمهم وحديتهم على السواء » يفرقون فيها بين نوعين : داخلية وخارجية ؛ 
أما الأولى فهي الي تنبثق من طبيعة الشيء نفسه أو من طبيعة الفكرة نفسها » 
ولا تفرض عليها من الخارج فرضاً موقوتاً ؛ فالعدد (؟١) ‏ مثلاً ‏ تنبثق 
منه نفسه عدة علاقات تربطه بسواه » ولا يكون للحوادث الجارية دحل 
في ذلك ؛ فهو «ضعف» العدد )١(‏ وهو « ثلاثة أمثال » العدد (4) 
وهكذا ؛ إن علاقته بالعدد (7) وبالعدد )٤(‏ نابعة من حقيقته » بحيث لا 
عكن القول إلا علاقة قد تظهر اليوم وتختنى غداً ؛ ومثل هذه العلاقات 
التابعة من حقائق الأشياء أو الأفكار » يعممه الفلاسقة المثاليون ليشمل 
كل كائن في الدنيا وكل فكرة عقلية كائنة ما كانت ؛ ولم لا ؟ اليس 
عندهم أن لكل شيء « جوهراً » ثابتاً هو حقيقته ؟ إذن فن هذا الجوهر 
تلزم بعض العلاقات از وماً منطقياً اقنضته طبيعته ولم يكن للحوادث العابرة 
دحل فيها . 

لكن فريق التجر يبيين من الفلاسفة لا يذهب هذا المذهب » نعم إن 
لكل شيء ولكل فكرة علاقات تربطه او تربطها بسواها » لكنها علاقات 
تطرا عليه ولا تنيعث منه ؛ فاذا كانت الورقة الى اكتب علها الان هى 
نوق ور لتقيو ع وو ع توي للد روك لت ان اقلق داكن 
هذه العلاقات قد تتغير إذا ما تغير وضعها » فلا مانم عند منطق العقل أن 
ارى الورقة في لحظة اخرى وقد اصبحت « تحت » المنضدة لا فوقها » 
و «الى يسار » النافذة لا الى يلها » و «فوق » المظلة لا تحتها ؛ وهم 
ننس 0 امال هذه العلاقات القائمة بحكم الظروف المحيطة ٠»‏ والي تتغير 
ادا تغيرت الظروف دون ان تتغير حقيقة الشبىء » يسمونها بالعلاقات 
الخار جية . ۰ 

ونعود بعد هذا الاستطراد الطويل إلى صاحينا «النظام ٠‏ ؛ فلقد 


١4١ 


ORS ع بر موقن‎ E ECA EO 
el RO الا عونا عر فى‎ o ولج‎ 
» فأنت يا صاحي أميل إلى التجريبيين من طراز الفيلسوف الإنجليزي هيوم‎ 
لكند الأترليق ال اليالة"أقالئة امد و اع ب ال ات‎ 
كامناً بعضها في بعض » » وتآخر كائن منها عن كائن › هو تأخر في‎ ١ 
تاريخ الظهور وحده ؛ أي أن أول كائن خلقه الله » لو كان قد أتيح لنا‎ 
الكاقناك‎ SEA EE E كار‎ 
ال رت لك ن ي الاو اکر عو ان و ذلك كا‎ 
الأول وكأنه شريط التفّ حول نفسه » ثم أخذ على مر العصور ينبسط‎ 
» لتظهر كوامنه » فهذا الظهور وإن تاخر وقوعه » إلا انه من حيث « الوجود‎ 
نفسه قد كانت تلك الكوامن موجودة منذ وجد الكائن الأول ؛ وما دام‎ 
النظام » قد اخحذ بهذا الراي » فهو فيه لم يعد فيلسوفا نحريبيا من طراز‎ « 
هيوم » بل إنه يصبح بهذا الراي فيلسوفا مثاليا عملانيا من طراز ليبنتز ؛‎ 
وإنه لمن العجب أن نرى « النظام » هنا يذكر مثالاً على سبيل التطبيق‎ 
» لفكرته » هو نفسه الال الذي يضر به ليبنتر على سبيل التطبيق كذلك‎ 
وهو سل ادم وبنوه الذين هم أفراد الإنسانية جميعاً ؛ فكلا الرجلين‎ 
يعتقد ان لو حللتا ادم من حيث هو اصل  لو جدنا متضمنا فيه كل فرد‎ 
اا د للع فل علا ار ق ا اا‎ 
المنطي في مقدماته ؛ وني ذلك يقول « النظام » إن خلق ادم عليه السلام م‎ 
بتقدم خخلق ابنائه > لآن هؤلاء الأبناء فروع لزمت عن أصلها » كانت في‎ 

حالة الكمون أولاً ثم انتقلت إلى حالة الظهور بعد ذلك . 


وموضع المؤاخذة هو أ « النظام » قل 22 5 اقواله رأبين »> هما 
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الظواهر » وإذا كانت حقائق الأشياء هي « جواهر » خافية عنا بذواتها » 
RRR‏ »> أدن فبعد اختماء #«الطواعن ورواها تبي 
الجواهر قائمة ولوداً ع فأي هذين الوقفتين بر بد « النظام » وق ظى أنه 
لو خير لتحتم أن تار - باعتباره مسلماً يؤمن بالبعث » والبعث يقتضي 
أن یکو هنالك جوهر الوم اود ايد E‏ ا لتحم باعتباره 
بَدلما ان a‏ ا 00 ق الكائنات مقصورة على. 


ثم ننتقل مع «النظام » إلى المسألة التاسعة » وهي خاصة بإعجاز 
القرآن ما مصدره ؟ فترى « النظام » يرد الإعجاز, أل مض رين معأ » فهو - 
اوا - معجز لأنه ينئ عن أخبار الماضي وعن أخبار الاي ؛ وبي أنه 
إذا كان هذا الإثباء دليل إعجاز » فعناه انه ليس ي وسع بشر أن ينبىء 
عثل هذه الأخبار عن الماضي والآني » ورعا كان ذلك لان الماضي الذي 
حبر عنه سابق على كل تسجيل » والاني الذي حبر عنه جاوز لكل 
استدلال يمكن الاهتداء إليه استناداً إلى الواقعم الحاضر » أو إلى الماضي 
المعلوم للناس ؛ لانه لو كانت اخبار الماضي الواردة في القران مما « جوز » 
ان نجد له اثرأ في وثيقة » ثم لو كانت أخبار الآني الواردة فيه مما « جوز » 
استدلاله استدلالاً عمَلياً ما قد وقع بالفعل » لا قلنا إن ذلك الإخبار معجز 
للبشر ؛ واما المصدر الثاني للإعجاز القران عند ١‏ النظام » فهو في ان الله 
تعالی قد صرف الناس عن معارضته ومحاكاته › لانه لو لم يصرفهم هذه 
الضرفةا عه « لكانوا' ادون عل أن مارا سورة من له بلاغة وفضاحة 
ونظماً » ؛ وهنا كذلك تلاحظ تناقضاً في موقف « النظام » 2 لأن التعليل 
الثاني لا يى « قدرة » البشر على ان ياتوا يمثل القران » لولا أن الله تعالى 
صرفهم عن هذه المحاولة » على حين أن التعليل الأول يتضمن نبي هذه 
القدرة عن البشر صرفهم الله عن ذلك أو لم يصرفهم . 
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IE SB COB E ls 
في قبول ما تعنيه النصوص القرانية ؟ هبنا قد وقفنا عند حكم شرعي تلف‎ 
غل استادة إلى تصن من القرآث + فخ دا يكو فنصلا ى هذا الخلاق؟‎ 
انقبل إجماع الناس على أحد الرأيين حجة مقبولة ؟ لا »> هكذا بحيب‎ 
النظام » فليس الاجماع عنده بحجة على احد ؛ إذن هل نستند إلى‎ « 
امح يت اح عل لوحي موكيا عن قضية‎ 
م > هكذا مرة أخرى يجيب « النظام » بولند اناي‎ OT 
لا بصلح في الأحكام الشرعية ؛ وأما الحجة الحامعة ت رابه - فهي أن‎ 
يكون لنا « إمام » معصوم من الخطأ »> عصمة مردها إلى أن أحكامه و‎ 
بها إليه من الله تعالى ؟ وعلى ذلك فلا محيص للناس عن مثل هذا الإمام‎ 
N لاسا‎ O السرم وير‎ 
وإنا لنلحظ  مرة أخرى - تناقضاً واضحاً في هذا الموقف من « النظام » ؛‎ 
لجرل ميا‎ EAE أبريد أن يستند إلى « المقل » أم‎ 
ناما » وغير نظام ألم أصحاب منطق عقلي » وهكذا وجدناهم في‎ « 
» معظم الحالات » واذن فلا حرج من أن نقف موقف المتردد امام « النظام‎ 
وموضع التناقض - فا نرى - أنه لو كانت الحجة تستلزم قيام إمام معصوم‎ 
: يلْهُم الفكرة السديدة من الله تعالى » ثم ينقلها إلينا لنكون على هدى‎ 
فاين فاعلية « العقل » هنا ؟ ومن جهة اخرى » لو كان سندنا في الاحكام‎ 
العمّلية » ا حاجتنا عندئذ إلى إمام ؟‎ ١ هو الادلة‎ 


لقند E AON E‏ ادرلف أنه ار كوف إلى 
إمامة والاحتكام إلى عمّل هما ضدان لا يحتمعان » وذلك حين قال : 

كذب الظن ؛ لا إمام سوى العقل مشيراً في صبحه والمساء . 

ولقد استطرد « النظام » ٤‏ حديثه عن ١‏ الإمام » حتى انتمل به الى 
المسألة الحادية عشرة من مسائله ؛ وذلك أن القائلين « بالإمامة » يومثذ » 
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م يكونوا جميعاً على رأي واحد في الأساس الذي يقيمون عليه ذلك الرأي » 
فكان بعضهم يشترط أن يكون أمام الناس نص فيه تعيين ظاهر مكشوف 
لن ذا يكون هو الإمام ؟ لأنك قد تقبل فكرة « الإمامة » ثم ختلف في 
صاحب الحق فا ؛ وكان « النظام » ممن يشترطون قيام نص واضح يبين 
شخص الإمام » فاخذ مع من أخذ بأن نمة نصاً معيناً منسوباً إلى النبي عليه 
کک الامامة ليك ؛ وكان 0 أن علي هو الخليقة 


ويتتقل النظام إلى المسالة الثانية عشرة . فإذا هو «عقل » صرف ! 
وذلك لأنه زعم أنه لو لم يكن هناك وحى مهدينا الى معرفة الذات الاهية › 
لكان في وسم المفكر عمحض عقله ان يحصل تلك المعرفة عن طريق 
الاستدلالات المنطقية وحدها . 

وتم « النظام » مسائله بعرض لشكلة « الوعد والوعيد » الي نمس 
فكرة « العدل » الإلغي ؛ أفيكون اولا يكون عدلاً من الله أن يفلت مرتكب 
الذنب ما توعده الله به من عقاب » وأن يحرم المطيع ما وعده الله به من 
yT‏ 
واقعان حا كما أراد هما الله » وإلا لانتفي العدل » على حين عارضهم 
آخرون بقولهم إنه ليس من حق الإنسان أن يحدد معنى العدل الإمي 
عقولات بشرية » فهو تعالى مطلق العلم ومطلق القدرة » لا تحد علمه أو 


قدرته حدود 7 


با نشاط الترجمة عن علوم اليونان وفلسفتهم » وتلفتنا حولنا لنرى أحداً 
من أصحاب « العقل » عندئذ » لنعلم إلى أي حد تأثروا في نظراتهم بالمنقول 
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عن اليونان ؛ فلما علمنا بوجود عَلَمَينَ من أعلام المعتزلة ‏ وهم من هم من 
نظر عمل إلى المسائل المعروضة ‏ ف اليصرة › وها « العلاف» شيخ المعتزلة ) 
وه النظّام » الذي تتلمذ عليه لكنه تفوق » أقول إننا لما علمنا بوجود هذين 
العَلّمين في البصرة » آثرنا أن نقطع الرحلة برجعة قصيرة الأمد » نرجع بها 
إلى البصرة ٠‏ فنلتقي ببذين الرجلين » نستمع إلى شيء مما يقولانه ؛ فلما 
الممنا المامة موجزه ع كانا شتغلان به ¢ تر کنا ما والذهن علؤه سؤالان 
يربدان الجواب : أولحما : كم عند هذين الرجلين من زاد عقلي يمكن 
الرجوع به إلى عصرنا الراهن لنقدمه إلى أهله ؟ وثانيهما : كم تأثر هذان 
الرجلان عا نقله الناقلون عن فلسفة اليونان الأقدمين ؟ 

انك اروف لا جلف ناتسفو ارا عن mu I‏ 
سريعا موجرا + وهو اني لم اشعر اثناء قراءني لهذين الرجلين انهما يسعفاتي 
بشيء أعالج به مسائل عصري » كما أني لم أجد عندها إلا قليلاً من 
زاد اليونان المنقول » برغم علمي أن ما يشبه الإجماع بين الباحثين في هذا 
مدان فن عاضر نا © تعرز سرف هذا الزاذ البوتاق الى رائ الفكر 
مقرل واا كات الا Na‏ و اها 
بكي السص اللي رج عابم ٠‏ أن تكون مسائلهم الشاغلة لعقرلهم 
مختلفة أشد إختلاف عن مسائلنا التي تشغل عقولنا » أو أن يكونوا قد 
تزودوا بزاد يوناني اور ؛ لكنه إنطباع إنطبعت ا وك اثباته ) 
ولاز انك ى ك ذلكها را 

لكني لو أفرغت وقفة المعتزلة كما وجدتها عند « العلاف » و« النظًام» 
من مضمونها الفكري › اعي لو افرغتها من المسائل المعينة الي شغلهم 
فعر ضوها 5 ليهى لي داطار») هو إطار النظر العمل 5 الذي يحاول ان 


هذا الااطان. الل .هو انفس..ها. اعود به إل تعاضري هن٠‏ ابناء القرن 
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العشرين ؛ ألسنا نبحث عن الرباط الحيوي الذي يرتبط به الأبناء مع 
الآباء ؟ إنه ‏ فيما ازعم هو النظرة العقلانية المنزهة عن الحوى » كلما 
كان الأمر المعروض للسحث E‏ محدوره 2 ات الحباة ( لا جرد 
فروع نامية على السطح مما يجوز أن يتمايز به الأفراد . 


دح" — 


لقد ان لنا ان نعود إلى بغداد » بعد أن وقفنا هذه الوقفة مع معتزلة 
البصرة عندئذ ؛ لكننا نؤثر ان تكون عودتنا من البصرة إلى بغداد في صحبة 
والحاحظ » ( ۷۷٥‏ ۸1۸) › فلقد قضى عمان عمرو بن بحر الحاحظ 
القظر "الأول مم خافة و اط رهس ق وير ‏ عا كاتك' 
تعج به أحياؤها ا ل O‏ 
الثاني من حياته في بغداد ؛ وإننى ي لأضع الجاحظ من فكر عصره حيث 
بوصعم عمالقة الفكر جميعاً بالنسبة إلى عصورهم الفكرية 207 
إمتداد التاريخ . فاذا يكون عملاق الفكر في كل العصور وولف 
الثقافات › إدا ل واس الرجل ادي امطض aS‏ باسرها » من 
اصوها إلى فروعها > لا لكي يتلقاها راضياً شا كراً حامداً » بل لكى يتناوها 
باقن بارا > ابتغاء تحويرها وتبديلها » ولكم دا رال أجهضوا 
إجهاضاً في ولاد م al‏ حاء تكويهم E‏ 
ا i‏ 
الفكر فتراهم يقفون في ميدان عصرهم الثقاي وقفة المحور تدور حوله 
الأفلال 4 ثم إلى جانب دلك تراه تصور ما بصوره لينمقده 3 يعدله 4 
ومن هذا المبيل الضخم كان الحاحظ ي عصره . 

إني في هذا الكتاب أسير على طريق ١‏ العمل » من تراثنا الفكري » 
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فإذا كنت قد وقفت على الطريق لأستمع إلى الجاحظ » فإنما وقفت لأستمع 
الصارمة › انه هو نقطة التحول بي الثقافة العر بية كلها » من ثمَاقَة كان 
قد ريق بتار ينانق" ال :ا E‏ ب لنياك أن EEN‏ 
قبل الحاحظ تخاطب الأذن بالجرس والنغم اا عاط 
العقل بالفكرة ؛ إنه إنتقال من البداوة وبساطة إسترساها مع المشاعر » 
إلى حياة المدينة وما يكتنفها من وعي العقل ويقظته فيلتفت إلى الدقائق 
واللطائف الي تميز الأشياء والأفكار بعضها من بعض ؛ لقد قرأت مرة 
لكاتب معاصر لنا يحاول تعريف « المثقف» » من طبقة ما يسمى 
« بالأنتلجنسيا » _ أو طائفة المفكرين ‏ فيقول إنه هو من استطاع تحديد 
الفوارق الدقيقة بين رقائق الفكرة الواحدة » أو هو من استطاع رؤية 
الظلال المتدرجة الخفيفة ؛ إذما أيسر على غير الخقف أن يقبل الأفكار 
الأمكار عا تقول له قاذ ع ا مكارأ کال و الدع اط أو اانا 
ونا الباق أفكان ل لعوافها بع الكاتتات > خفلا غل لعا هذا 
بغير قلق يساوره ؛ وهكذا تكون بساطة البداوة تي أرسال القول » حى 
إذا ما انتقل الأمر إلى المدينة وجدت العام قد أخذ يتشقق إلى خواص » 
وکل خاص بدوره بتمرع إلى فروع » وهلم جرا . 

لقد نُصادف فيمن يكتبون عن التراث الفكري الذي خلفه لنا الآباءء 
فيصفونه بفقر في المضمون الفكري نفسه » لكن يغطيه بريق خاطف من 
لفظ مصقول » حتى لتعمى العين بهذا البريق فلا تدرك كم هو خواء 
ما يحمله اللفظ من مغنى ؛ أو يصفونه في بعض حالاته بالغتى الغزير 
في المضمون الفكري › لكن اللفظ الذي صيغ فيه ذلك المعنى ينوء بما 
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يحمل » فتثقل العبارة على قارئها ثقلاً ريما دفعه إلى تركها إلى غير رجعة > 
أو يصفونه في معظم حالاته بانه تراث مفعم بالشواهد حتى لتضيع فیا 
الفكرة الي جيء بتلك الشواهد لتشهد على صواما > كما يضيع المفكر 
وتذونن تتحطيته دوا كاماد كز تراه > الكو هده الاوضتاف» اة 
ان فك اذ وف يا اتا هذا لقا مان فى للف سف 
كلها أمام الحاحظ ؛ فيوشك هذا الرجل أن يبدأ لنا صفحة جديدة كل 
الجدة ي تاريخنا الفكري : فالفكرة على يديه غنية غزيرة الغنى » ومن ثم 
فهي لا تحتاج إلى يريق لفظ يستر منها فقرا ؛ واللفظ عنده ميسور كل 
البسر كانه الشراب السائغ » لا توقفك فيه عقبة كائنة ما كانت » ومن 
ثم فلا قل ينفرّك منه » قتمضي في القراءة ما وسعت ذلك ساعات الفراغ ؛ ' 
وطر ية العرض وذكر الشواهد لا حفي من شخصية الكاتب شيئا ) 
فاالحاحظ هناك ماثل امام عينيك وي مسمعيك عند كل فقرة من كل 
صفحة مما كتبا. 

إنك مم ا اعا تم بازاء وجل واضح النظرة العملية ؛ فهو 
اذا ما تناول موضوعا بالبحث » جمم الاراء المتضاربة كلها > ليعرض 
عام عمله الفكرة ونميضها 4 ويدافم عن كل مهمأ ا يكاد و مك 
انها هي الفكرة الي يتبناها لنفسه » لكنك سرعان ما جد الحرارة نفسها 
في دفاعه عن نقيضها + فتراه يكتب ي ذم الشيء وني مدحه بدرجة واحدة 
من الموة ؛ وقد على لنفسه اشخاصا يحاورهم ويحاورونه ب كما فعل 
أفلاطون في محاوراته ‏ وذلك ليسبغ شكلاً مقبولاً على الحوار ٠‏ فكأتما 
لكل جانب من الجانبين مؤيد يؤيد جانباً ويعارض الجانب الآخر . 

كان الحاحظ في كل هذا ينشد إقتراباً من اليقين فيما هو بصدد بحثه » 
عن طريق الشك فيما يمال عن ذلك الموضوع المطروح للبحث ؛ يقول 
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من الوعول أن أنثاه تلد مع كل ولد تضعه أفعى » « لم أكتب هذا لتْقِرَّ به 
ولكنه رواية أحببت أن تسمعها » ولا يعجبنى الإقرار بهذا الخبر » وكذلك 
لا يعجبني الإنكار ag CC OCA Ee‏ 
فاعرف مواضع الشك وح<الاتما الموجبة له » لتعرف بها مواضع اليقين 
الحالات الرجية له »وتم الك في الشكوك فيه تلا » فلو ل يكن 
في ذلك إلا تعرف التوقف ثم التثبّت » لقد كان ذلك مما يحتاج إليه ؛ 

ثم اعلم أن الشك ني طبقات عند جميعهم » وم يجمعوا على أن اليقين 
طبقات في القوة والضعف ؛ ولا قال أبو الجهم للمكي . : أنا لا أ كاد أشك ع 
قال المكي : وأنا لا أكاد أوقن ؛ فَفَخَرَ عليه المكي بالشك ني مواضع 
الشك » كما فحَرٌ عليه ابن الجهم باليقين في مواضع اليقين » ( الحيوان › 
OSE‏ 

إن رجلاً كالجاحظ جدير أن يستمع إليه » فرعا كانت الطريقة 
الل هنا هي أن ندعه يتكلم بألفاظه » بادئين بقليل ما ورد في بعض 
٠‏ رسائله » ومنتهين إلى شيء مما ورد في كتابه الموسوعي الضخم « الحيوان » 
الذي لا يتقيد موضوعه بحدود عنوانه » وإن يكن الحديث عن الحيوان 
هو أوسع من الحديث عن أي موضوع آخر ما ورد فيه ؛ وقد نتطرق من 
« الحيوان » إلى رائعته الاخرى » وهي «البيان والتبيين » . 

يقول الجاحظ في «رسالة المعاش والمعاد» ‏ وهي في أساسها نصح 
وتوجيه في الاخلاق المحمودة » خاطب به محمد عبد الملك الزيات › 
وي رواية أخرى أنه خاطب بعد معي ين ان داود الذي تولى قضاء 
بغداد ني عهد المتوكل  ١‏ أعلم أن الله جل ثناؤه خلق خلقه » ثم طبعهم 
على حب اجترار المنافع ودفع المضار وبغض ما كان بحلاف ذلك » هذا 
فهم طبع مركب › وجبلة مفطورة » لا خلاف بين الخلق فيه » موجود 
في الإنس والحيوان » (رسائل الحاحظ > ج/١ء‏ ص ؟١٠)-‏ فارجو 
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عليه الطبع » تمليه الفطرة البشرية » وأن الأساس في هذا واحد في 
والأنس .والخيوان 6 خا 1513-4 كان متطوعا بان لاط فى رانا 
الفكري عَلَّمم شاهق » فإننا لا تُجاوز حدود التراث إذا أخذنا بعذهب 
أخلاتي في عصرنا الراهن هذا » عل الأخلاق قائمة على أساس « المنفعة » 
وها + افلس فق الاخلاق الحمودة نا ت مارب الحياة عل :طول 
ال أن هار وا الا وجوه رول و الد عستا او اة 
القدسية عند كين من .مواطينا المعاضريق > فلت اولوية القرل طا قد 
جرى به عرف الأقدمين » بل الأولوية هي لا يثبت أنه جالب للمنافع 
دافع للمضار ؛ ولا كانت المنافع تتغير بتغير الظروف عصراً بعد عصر »> 
وجب أن تراجَّم مبادى الأخلاق عصراً بعد عصر كذلك » أو قل راحم 
حضارة بعل حضارة ع ولعد دهب كاتب هذه الصفحات هذا الملذاهب 
النسي ني القم على اختلافها » فقامت عليه القيامة كأنه خرج بهذا القول 
عن مبادئ تراثنا المجيد ! .نعم » قد نجد في الموروث رجلاً آخر غير 
¢“ 0 

« المنفعة » الى تقتضيها ظروف المعاش » لكن النقطة الحامة هنا » هى أنه 
إذا جاز للأسلاف أن يختلفوا في ذلك مذهباً » فهل يحرم علينا نحن 
المعاصرين مثل هذا الاختلاف في المذهب ؟ 

وعضى 0 الحاحظ ٤‏ هذه الرسالة عيها « رسالة المعاش والمعاد » 
لنسمع : « واحذر كل الحذر أن مختدعك الشيطان عن الحزم » فيمثل 
على الأقدار > فان الله اعا أمر بالتوكل عند انقطاع الجيل » والتسلم 
للقضاء بعد الإعذار ! » (الرسائل »> ج ١‏ »> ص  )4١‏ شاذا يقول مقكر 
عقلاني معاصر لنا اكثر من هذا التحذير » اذا اراد لنا أن يكون ٠‏ العمل » 


ا 


وحده هو الحكم تي أمورنا ؟ إلها خدعة من الشيطان أن يخلط لنا في 
اوهامنا بين حالتين » نظنهما متشابهتين » وبينهما من التباين ما بين الارض 
لاء 4 وغى فة الان الذئ' يفرق س آمةتقدية: واعزئ: ا 
فليس « التواني » هو « التوكل » ٠»‏ الأول هو اللامبالاة ‏ إذا استخدمنا 
لغة عصرنا ‏ ومن أبرز نتائجه أن نحيل على الأقدار تصاريف الحياة » 
ثم نتتظر راوه ای الأفواه كمن سُلبت إرادتهم وأفلت زمامهم » 
وأما الثاني « التوكل » - فأمر لا محيص لتا عنه » ولكن باي معنى ؟ 
المعنى الذي يجعلك تبذل كل ند مكن وتلجأ ني قضاء حاجاتك کل 
E‏ عار اود مويك وك ودار 2 ها اهز 
واضح ٠‏ لأن الجملة هنا جملة « تحليلية » كما يقول رجال المنطق » أي 
أنها جملة تمسر شطرها الأول بشطرها الثاني » ولا تضيض إليه معنى جديداً 
ا اذ أطالب اانا بأن: يبذل قي أمورة كل جهده » ويحاول 
حل متك ميكل ا ای و كان ی مهدا ا 
لا قبل له فيا جاوز جهده وحيلته » وأذن فلا مناص له من ترك هذا إلى 
عوامل أخرى تصرفه . 


وعضي الجاحظ ليكل القول السابق ذه الفقرة : «... واجب على 
كل حكم أن ُن الارتياد لموضع ال وان اتا ر 
لعواقبها فإنما حَمِدَت العلماء بحسن التثبت في أوائل الأمور » واستشفافهم 
li AEE Cs‏ به الحالاات في 
استدبارها > وبقدر تفاوتهم قي ذلك تستبين فضائلهم 4 اما شر الا مون 
عند تكد نيا وها بير مر e Ea‏ روج لف ناضل والمفضول › 
والعالمون والجاهلون » ( نفس المرجع السابق ) . 


ألا إن في هذه العبارة لهجا عقلياً كاملاً ؛ فانظر إلى أجزاءها متدبراً : 


Sa) 


المهمة الأولى في كل عملية فكرية هي أن تحسن تحديد المدف » وهو 
ا اا و اليكل و + لأنة عل هذا اديه الراضيح 
م نبتغيه تتوقف خطوات السير على الطريق المؤدي إليه ؛ تريد ‏ مثلاً- 
ان تزيل الفقر من أشلف. بان بكرن الحن الآدتى. لدل القرد الواتحل 
هو كذا في العام ؛ إذن فاجمع الأرقام الدالة على عدد الأفراد وعللى 
مجموع الموارد القاعة » وانظر كم يكون الفرق بين ما هو قائم وما هو 
مرئجى › ا ل ل 
وهكذا بجيء ال اور القة وى اول + > ليستقم لك منہج ج التفكير ؛ 
إنه بغير هدف واضح لا يكون تفكير ای شع مزه قاذ > فصلا 
عن أن يكون هنالك منهج ينظ العملية الفكر بة تنظما منتجأ . 


e‏ 0 موضع البغية » فالخطوة التالية هي أن أنظر في موضوع 


بحي نظرة التمس بها الروابط السببية الي تصل مراحله بعضها ببعض ؛ 


فلكل موضوع مقدماته ونتائجه ‏ أو « أسباب وعواقب » بلغة الجاحظ 
في العبارة السابقة ‏ ولنعد إلى مثلنا السالف » وهو البحث ي رفع 
مستوى العيش لأمة من الأم » فها هنا يحدثنا رجال الاقتصاد أي 
الجهود تنتج كم من الحصيلة » فقد تكون ٠‏ الأسباب » هي «مشروعات 
للري لتكون « العواقب » امتدادا للارض المزروعة » او اكثارا من 
المحصول ؛ فواضح من هذا النظر الذي يلتمس الروابط بين «الأسباب» 
و «عواقبها » أن الأمر يحتاج إلى الدارسين المتخصصين ني كل موضوع 
على حدة ع لام وم القادرون على ربط العوامل بنتائجها ؛ 
ويمول الحاحظ أن العلماء اعا يتقاوتون مقداراً يتقاوتهم ي و حسن 
ا امون واستشفافهم بعقوم ما تجيء به العواقب » . 


وار عدقة ال اه العا الا رة م عار اع غيلة اا 


١6 


فا « التخطيط » ؟ هو رسم لخطة السير رسماً يمكنك منذ البدء معه معرفة 
النتائج قبل وقوع تلك النتائج وقوعاً قعلياً ۽ والتخطيط السديد هو 
الذي يبنى على الواقع لا على الأوهام ؛ افرض أن حاكماً زج بأمته 
في حرب مقدراً لها نتائج معينة تنبني على واقع معين قائم » فاذا .هذه 
النتائج تنعكس مخالفة لما توقع » وإذا بذلك الواقع الذي افترضه 
r SST a aT‏ 
الحا كم عن طريق العقل الذي يرسمه الحاحظ وغير الجاحظ من أصحاب 
الفطنة وحسن النظر ؟ ولم نقل شيئاً بعد عن حاكم آخر لم يصدر في 
ال بأمته عن خطة مرسومة لها أوائل وما اواخر » بل اراد لها أن 
تیو واد ر لوی اا کے أذ تكون التتائج ار اق 
نستخدم فما ألفاظ الحاحظ » إنه أراد أن يرجىء معرفته للامور حتى 
تتكشى له النتائج e‏ ؛ اي أن 2 الباق والت 
الخافيات ظلت مجهولة له وغير مقدرة حتى نبتت امام عينيه وكانها 
برزت من دنيا العدم بغير مقدمات ؛ فذاك امر - كما يقول الجاحظ ‏ 
١‏ يعتدل فيه الفاضل والمفضول والعالمون والجاهلون » . 


وللجاحظ ربط جميل ‏ قي هذه الرسالة نفسها 34 رسالة و المعاش 
والمعاد  »‏ بين تلك الفكرة العاقلة الي تطالبنا بتوضيح الأهداف ثم التخطبط 
SS‏ 
رة لا مرضع في لخلا لساب » فتة لا مال الشجامة» »إل 
i‏ لكر e E‏ 
المحسوب الواضح » بحيث يكون بها هامش ضيق أو عريض لما هو 
محتمل الوقوع » لا ما هو متَيّمّن الحدوث ؛ فها هنا يكون الأمر مرهوناً 
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بالترجيح » ثم تكون ٠‏ الشجاعة » ضرورية » لتحثنا على الاقدام الذي ريما 
استتبع المغامرة والمخاطرة » لكن ما حيلتنا إذا اردنا العمل المنتج في حالة 
كهذه ؟ انؤثر العافية والسلامة ثم لا نفع ؟ ام نشجع ونغامر ما دمنا نرجح 
الوصول حتى ولو ل نستيقن منه كامل اليقين ؟ يمول الحاحظ « وليست تكون 
الشجاعة إلا في كل أمر لا يُدْرَى ما عاقبته » بطر فيه بالأنفس والأموال » 
فإذا أردت الحزم ني ذلك فلك حجار E‏ ابوه الى وال تكد 
من نفعه في العاقبة أعظ ما تبذل فيه في المستقبل > ثم يكون الرجاء في ذلك 
اغلب عليك من الخوف » ( المرجع السابق ص )١١4‏ . 


EO EE E‏ الفا SA,‏ »أن سس ذا 
فقرة عن « الصداقة » ع فر عا انتفع بذ کرها كثيرون › يقّول : ٠‏ ... قلا 
تكونن لشيء ما في يدك أشد ضتا » ولا عليه أشد حَدَيَاً » منك بالأخ الذي 
كذتلوتة ق: الراك وال ا ىع فا اغى قى روج ج ومد رايلة 
وتوام عقلك ؛ ولست منتفعاً بعيش مع الوحدة » ولا بد من المؤانسة .. ثم 
لا هدنك فيه أن ترى منه خلقاً أو خلقين تكرههما » فإن نفسك الي هي 
أحص النفوس بك لا تعطيك المقادة في كل ما تريد » فكيف بنفس غيرك ؟ 
( المرجع السابق » ص ١25‏ ) وأنا أوصيك بخلق قل من رأيته يتخلق به .. 
الا يدوت لك انحطاط من حطت الدنيا من اخوانك اوثانة ديرولا 
بحدث لك ارتفاع من رَقَمّت الدنيا منهم تذللاً وإيثاراً على نظرائه من الحفظ 
والا كرام ( ص )١58‏ . 

ونتتقل مع الاحظ الكوفالة a‏ تله SE‏ 
العقل وقد بلورت تجارب الحياة في تظرات نافذات إلى الطبيعة البشرية ع 
ألا وهي رسالة « كتّان السر وحفظ اللسان » ؛ يقول فبا : 


(الحن سما غا له تضييع القليل من قد أضاع الكثير » ولا يسام اصلاح 


1o0 


يومه وتقويم ساعته من قد استحوذ الفساد على دّهره » ولا يحاسّب على 
الزلّة الواحدة من لا يعدم منه الزلل والعثار » ولا يكر المنكر على من ليس 
من اهل المعروف » لان المنكر إذا كثر صار معروفاً » وإذا صار المنكر 
معروفاً صار المعروف منكراً ؛ وكيف يجب من أمره كله عجب ؟ وإتما 
الانكار والتعجب ممن حرج عن مجرى العادة ؛ وفارق السنّة والسّجيّة » (رسائل 
الحاحظ » ج ۱ » ص ۱۳۹ ) . 


في أي عصر كتب هذا الرجل ملاحظته تلك ؟ أكتبها حقاً في بغداد 
القرن التاسع أم كتبها في العواصم العر بية في التصف الثاني من القرن العشرين ؟ 
إن في هذه الفقرة لأحكاماً م أكتب حكماً منها إلا وقفز إلى ذهني حالة بعيتها 
ادا ق حيان نعمكلة في رجل بلي عكيزة رال »ابل ی مات او الت 
أيحكم الحاحظ اذن على عصره دون سائر العصور ؟ أم يحكم على الخلق 
العربي أن كان وأينا ظهر ؟ وإذا كان ذلك كذلك فهل ناخذ لعصرنا هذه 
القطءة هن كز اتنا مرف مامد تفن :وبائ التضال تين © فد قوذت 
رجالاً ني مواضع الزعامة من شعوبنا أضاعوا على الناس الكثير الكثير الكثير › 
فكانوا بعدئذ إذا ضيعوا عليهم القليل قال الناس : « ليس ملوماً .. ب 
ل ال ا ب لاملا 

طانهم > حتى إذا ما هموا بالتنفيذ أقعدهم ا 6 
كلما أصلحوا جزءاً عاد هذا الجزء وازداد فساداً » فسرعان ما تراهم 
يتساء لون وقد بت منهم العزائم ؛ ولا يسام اصلاح يومه وتقويم ساعته 
من قد استحوذ الفساد على دهره » ؛ ثم كيف في عصور القساد الشامل 
رب المخطئ والمصيب ؟ إن الحكم بالصواب أو الخطأ لا يكون إلا 
منسوباً متمد اليا كوا اوداق عل بن ررضتي لماكل ونح 
المفعول بالخطا قياساً على القاعدة النحوية بان يرفع الفاعل وينصب المفعول ؛ 
وهكذا قل ي أفعال الناس بصفة عامة ؛ قهنالك « معروف» أي أن هنالك 
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التدلرلة د ری ا ای ب اعون" اک ده يدلو كالسا للف 
فيزاءا ون عط "وبفال. هواة السون اما عن يف ا > فالناس 
يتنكرون « للمعروف » » للقواعد الي تواضعوا علا وتعارفوا على التزامها › 
ويصبح المستمسك بالمعروف في أعينهم مغفلاً فاتته روح زمانه ؛ فلا يعود 
الشاذ عند الناس هو من خرج على قواعد العرف القائم » بل يكون الشاذ 
هو من تخلف عن الركب ولبث قابضاً بكلتا يديه على قواعد سلوكية فات 
أوانها ؛ فكما يقول الجاحظ بح « أن المنكر إذا كثر صار معروفاً » وإذا 
صار المنكر معروفاً صار المعروف منكراً » ولقد صدق بالنسبة إلى عصرنا » 
ولا أعلم ان كان كذلك قد صدق بالنسبة إلى عصره . ْ 

يريد الجاحظ للانسان أن يقيد نفسه فلا ينفلت منه الزمام » وبالقيد 
المنظم وحده يكون « العاقل » عاقلا ؛ « وإ عا سمي العقل عقلاً وحجراً ... 
لأنه يزم اللسان ويخطمه » ويشكله ويرَيثّه (الريث هو الحبس ) ويقيد 
القضل ويعقله عن أن مضي فرطاً في سبيل الجهل والخطأ والمضرّة » كما 
يُعقل البعير » ويُحْجَرٌ على اليتيم » ( المرجع السابق ص ١4١‏ ) . 


وبعد ذلك التمهيد فا يقتضيه الصواب من قيود وما يصاحب الخطأ 
واا و خلا > ينتقل الحاحظ إلى تناول موضوعه وهو عن 
و كات ال وط اللعاة و رل إن الت ا عل النامن ع الل 
المحكم الضاقية 1ه ]3[ طلقا 0 عو + تود ركون 
مثل هذا القول السائب ايسر من حفظ اللسان ؛ ثم يقول : 


وما يؤكد كرب الكتان وصعوبته على العقلاء فضلاً عن غيرهم » 
ما رووه عن بعض فمهائهم انه كان يحمل اخبارا مستورة لا يحتملها العوام 3 
فضاق صدره ہا › فكان برز الى العراء فيحتمر ها حفيرة بو دعها دتا » 


١ /اه‎ 


ثم ب ينكب على ذلك الدن فيحدثه بما مع » فيروح عن قلبه » ويرى أن قد 
نمل سره من وعاء إلى وعاء » ( المرجع السابق ص ٠٤١‏ ) . 


وکان الان الخدت المعروف ) ادا ضاق صدره ا قبه 4 
وتطلعت الأخبار إلى الخروج منه » يقبل على شاة كانت له » فيحدثما 
بالأحبان والفقة 6ق كان يعن اصحاب العديك شرل + ولت أق 
كب اة اا ع( ن لكان السا 


«والسر إفار يجاوز صدر صاحيبه وأفلت من لسانه إلى دنر واحدة > 
ا ٠‏ بل ذاك أولى بالاذاعة .... وإنما بينه وبين أن يشيع 
و يستطير أن يدقع إلى اذن ثانية » وهو مع قلة المامونين عليه » وكرب الكمان 
حري بالانتقال الما في طرفة عين ؛ وصدر صاحب الأذن الثانية اضيق » 
وهو إلى افشائه أسرع ... ثم هكذا منزلة الثالث من الثاني » والرايم من 
E‏ ا O‏ 
كان المؤتمن على السر عاقلاً » فكيف به إذا کان بطبعه تماماً ؟ فاللوم إذ 
ذاك على صاحب السر أوجب .. لأنه كان مالكاً لسرّه فاطلق عقاله وفتح 
اققاله » ( ص ۱٤۷‏ ). 


واقرا هذه اللفتة الجميلة عمن تودعه سرك كيف يكون أميل إلى افشائه 
كلما ازدوت انج عدر الله وى مق اکر الاعات غل اطهاز الت ب 
المتحدين فن ره فن ال اع لان وكليف ةة + زالضين عل 
التكليف شديد ؛ وهو حَظْرٌ » والنفس طيّارة متقلبة » تعشق الاباحة وتغرم 
بالاطلاق » ( ص ٠١4‏ ) . 


ثم ننتقل مع الحاحظ إلى رسالة أخرى » لنستمع إلى مختارات منها » 


١/4 


واد اغاناً انا بال كاتب عقلاي عن الطزاز الأول سقف الحجب 
ليواجه النفس الانسانية عارية > والرسالة هذه المرة هي « في الحد والحزل » 
يقول فا عن الغخضب 

تيعو الود ناه نالسكلا علد الم قا 
اللي 0 ويح الاح برو ع ركه يوري بارا E‏ 

كال افالاطده ريمع E‏ ده من الخواطر إلا ما يزيده في 
داه ولسع من جل إلا يکونا فاده وعل أنه م لمش 
حتى لا يسمع »› واحترق حتى لا يقهم . NOR‏ 
e EE‏ له دن لقان Sb‏ شىءاإلا قهره ؛ وإنا بال 
له قبل جه » ووی منه قبل حركته » ودم في في حسم أسبابه وفي قطع 
علله ؛ فأما إذا تمكن واستفحل » وأذكى ناره واشتعل » ثم لاقى ذلك 
و ا در عدون أعوالة نما وظافة على ستيه اق ق 
القه GEN EN E E‏ "قد CAA‏ 
ولدد كيال وز (أي صَيبته اع ی اى قي الفم ) وأفرغت على 
رأسه القرآن افراغاً ؛ واتيته بادم عليه السلام شفيعاً » لما قصّر دون أقصى 
وو أن يعار اعمات کار زرا ا ا > ج ۱ علص ۲٣۰‏ 
E‏ 

فاذا تريد من أديب مفكر لماح لخصائص النفس البشرية أدق من 
هدا التضؤير اع اة ؟ ثم لنقرا معأ هذه العبارة التالية الي تتضمن 
نا كيدا ديه ع ورت أن ن لافطا ار ا ت هن ال وا 
كان « كالظرف الخالي » الذي تفضه بغية أن تخرج منه ما يحتويه فإذا 
هو فارغ لا يعطيك شيئاً ؛ سبحانك ربي ! لقد استخدم كاتب هذه 
الصفحات هذا التشبيه بعينه للالفاظ الي يتداولها الناس » ويظنون الهم 
قد فهموا دلالما حتى إذا ما ظهر بينهم رجل أخذته الريبة من قدرتها على 
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الاشارة إلى مدلولات بعينها » ثم أخذ يحللها ليرى ماذا تي جوفها » فاذا 
هي فارغة ؛ كان كاتب هذه الشات قن ان الحماسة المشتعلة ذات 
عن مقا ان الاش عا والامة ال ت خياضة > عات ا 
للب سا لان لو تكائت لخبي انيم كتيوا وكسوا + وقالنا 

ثم قالوا »> لكن حصيلة الفكر أضأل جداً من هذا الدوي الحائل الذي أحدثوه 
00 هذا الكاتب تشبيه « الظرف الخالى» في كتاب له صدر سنة ١56817‏ 
رو ا رقا ا باع ة مخ افاس لنت انی ا حا 
ثقافة » وكتب أحدهم وقد ظن أن أعواماً قضاها في أوروبا قد زودته بالسلاح 
المرهف الذي يرد به على « الكفرة » » فكان أن علّق هذا الرجل على' هذا 
التشبيه بعينه ليبين للناس إلى أي حدّ ذهب الضلال بصاحب « خرافة 
الميتافيز يا » ... مسكين أنت يا عئان يا بن بحر يا جاحظ لو كان حظك 
قد شدك من زمنك ني القرن التاسع لتعيش مع « المعاصرين ! » لنا قي القرن 
العشرين ! اذا قال الحاحظ في اللفظ ومعناه ؟ قال : 

« ولا يجوز أن بعلم [ كان هذا القول تعليقاً على تعليم الله لآذم عليه 
السلام الأمعاء كلها ] الاسم ويدع أل :وك الدلالة ولا يضع 
للدارل يع a‏ قفي لخر ٠‏ كالظرف الخالي ؛ والأسماء في معنى 
الأبدان » والمعاني في معنى الأرواح ؛ اللفظ للمعنى بدن » والمعنى للفظ 
روح ؛ ولو أعطاه الأسماء بلا معان لكان كمن وهب شيئاً جامداً لا حركة له 
وشيئاً لا حسً فيه » وشيئاً لا منفعة عنده ؛ ولا يكون اللفظ اسماً إلا وهو 
مضَمّن بمعنى » وقد يكون المعنى ولا اسم له » ولا يكون اسم ولیس له معنى » 
(رسالة ني « الجد والحزل » رسائل الجاحظ ج ١‏ + ص 7357 ) . 


ا 

وكلة ةل ناف عر N‏ التسدر حاو كنا دو 1ه 
فتطة التافطظر و الذي اعد قر لمتكي واس مق ومان وان لايد 
هذا الرجل فور بلوغه بغداد أن يقف ذاهلاً أمام حركة الترجمة عن تراث 
LETS O‏ وليف الحكة HG‏ 
E E EES‏ 
والعرب قد عرفوا بالشعر » فهؤلاء اليونان قد عرفوا « بالكتاب » » ويبدو 
آنا کات لدو اھات فهو كما ری اول علد ان الكفا زات 
من « بنيان الخجارة وحيطان المدر » لأن من شأن الملوك أن يطمسوا على 
ا E‏ عیتواذ كر أعدائهم ؛(الحيوان » ج ١‏ » ص ۷۳ ). 


مُاذا ‏ إذن ‏ عن شعر العرب بالمياس إلى «كتب » اليونان ؟ الحواب 
عنده باختصار » هو أن عيب الشعر في تخليده لأصحابه » أنه لا يترجم 
aa‏ ة رلكانت EE‏ كينا وا كا ال 
على فکروعلم وفلسفة عکن تر جمها كما نرى ‏ فتتسع دائرة من يعرفونها » 
يمول في ذلك : 


روح كير مور الل لتر را لون حلم يلكا E‏ 
والشعر لا يستطاع أن يترجم » ولا يجوز عليه النقل » ومتى حول تقطّم 
لحار ول و و عي يي رح ري الع 
وقد ا کے المنك + وتُرجمت حكم اليونانية حولت اداب الفرس 
لط القارئ أن الاج قد لص ى هده الما "الأخيرة رار تقل 
الثقافات ٠لا‏ جه إل الله الفزية كاش لك عة ا و 
ازداد حسناً » وبعضها ما انتقص شيئاً ؛ ولو حولت حككة العرب [ الواردة 
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في شعرهم ] لبطل ذلك المعجز الذي هو الوزن » مع أنهم لو حولوها 
م يحدوا معانيها شيئاً م تذكره العجم تي كتهم » ( الحيوان > ج ۱ ۰» ص ۷١‏ ) 

وبمضي الجحاحظ في حديثه عن حركة الترجمة الى شبدها أمامه قائمة 
على قدمين وساقين » فيقول : 


د إن الترجمان لا يؤدي أبداً ما قال الحكي » على خصائص معانيه ) 
وحقائق مذاهبه » ودقائق اختصاراته » وخفيات حدوده ؛ ولا يقدر أن 
يودينّها حقوقها » ويؤدي الأمانة EEE‏ 
الجري ( الجّري هوكالوكيل) ؛ وكيف يقدر على أدائها وتسليم معأنيها » 
والاخبار عنها على حقها وصدقها ا 
تصاريف ألفاظها وتأويلات مخار جها » مثل مؤلف الكتاب وواضعه » 
( الحيوان چ ١‏ ن 


فهذا القول من الجاحظ عن الترجمة عموماً » من استحالة أن تؤدي 
ما ني الأصل بلا نقص أو زيادة » هو كالذي نقوله اليوم من أن 
مهما جادت وحستت > فهي تخون الأصل خيانة ليس في وسعها اجتنابها 
ولو حرصت وهو قول حق بلا ريب » لكن ترى ما الذي دعا الجاحظ إلى 
هذا الي ؟ أركون دا لاوط فصا روجا تاكاه قا بقل التتحمرة الى 
العربية » لا بمراجعته الترجمة على الأصل » لأنه فما أظن لم يعرف إلا العر بية 
وحدها » بل باستدلاله ذلك من نصوص الترجمة الي تعدّر فهمها لرداءة 
لغتها » فر جح ألا يكون الأصل بہذه الركاكة » وأن يكون المترجمون قد 
بذلوا جهدهم » لكن القصور منشؤة طبيعة الترجمة نفسها ؛ ولقد تداعت 
العا واس ااج وهو كفي هذا + قى تور الترسناة له 
شروطاً وخصائص حتى بون على هذه العملية الخطيرة في تقل الثقافات 
من آمة إلى أمة + بقول. : 


سل 


لذو للتوضوان ود بكرن يانه ن لحن اللرسوعنة + رونا قسلية 
في نفس المعرفة ؛ وينبغي أن يكون أعلم الناس باللغة المنقولة والمنقول إليها » 
خخ يكون ا ر اوغا ووی وا اعا قل لاان علمنا 
أنه قد أدخل الضم عليهما » لأن كل واحدة من اللختين تجذب الأخرى » 
وتاخذ منها » وتعترض عليها ؛ وكيف يكون تمكن اللسان منهما مجتمعين فيه » 
كتمكنه إذا انفرد بالواحدة ؟ وإنما له قوة واحدة » فإن تكلم بلغة واحدة 
استفْر عت تلك القوة عليها ؛ وكذلك إن تكلم با كثر من لغتين » على حساب 
ذلك تكون الترجمة لجميع اللغات ؛ وكلما كان الباب من العلم أعسر 
وأضيق » والعلماء به أقل > كان أشدّ على المترجم » وأجدر أن يخطئ فيه » 
رن عه ال مرا شن بواع سن هرك امف ر اللحيوان وس ١‏ 
ص 7 / ۷۷ ) . 

رای ی بابي ا ا ا 
صورة مطابقة للاصل الذي تفلت عته اذا كان هذا هكذا والادة التقولة 
غلم وفلسقة ماشهل تقله سيا + فاذااتقول إذا أردنا ترجمة:القران الكزيع 
وترية اين التق © الع و را من اال وا كان الت 
أصحاب دين وشعر » فلا أمل ني أن يعرف فضلهم غير العرب . 

ويترك الجاحظ حديثه عن الترجمة » الذي نلخصه في أنه لم يسترح 
إليها من وجهين » فهي من جهة يستحيل عليها أن تنقل الأصول نقلاً أميناً 
ومن جهة أخرى فهي يستحيل عليها أن تنقل ثقافة العرب من دين ومن 
شعر لغير العرب ؛ وإني لأقف هنا متأملاً متسائلاً ؛ في كان عناء الترجمة 
وما aE‏ 4 كان هذا رأي أعلام لمثقفين . عندئد فما ؟ 
ثرى هل نكون على حق في الريبة التي أحسسنا بها » وأ خرن افا 

فق اناد كو ا ناي عا بن عد وزاك عرو فاق االو كان 
الأمر كذلك » فاذا كه ذلك المدف السياسى الا محاربة الثقافة العر بية 
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الصميمة من دين ومن شعر معاً » وذلك بأن توضع إلى جانبها ثقافة أخرى 
من صنف آخر » فأقل ما تفعله هذه المجاورة هو أن تحدث في التفوس 
بلبلة » ويتشقق إعان الناس بقيمة ما يعتزون به » ولنذ كر دائماً أن القائمين 
عاك عدر ك3 مسري امناو ااام كنا الدولة العباسية الذين 
هم الأعداء الألدّاء لخلفاء الدولة الأموية الي سبقتهم إلى الحكم ؛ فإذا 
كان هؤلاء الخلفاء الأمويون ذوي نعرة قومية تشيد E‏ الخالصة ١‏ 
من خلفاء بني العباس ان السا الس الك ي ماع وق 
ال يق غاا ا۵ کی طا غا عل رم اعتراز اغلات ؟ 
فاذا أضفت إلى هذا أن العباسيين قد جاءوا إلى الحكم . معونة الفزس - 
جيوشًا وقادة ‏ حين كانت نقوس هؤلاء الفرس قد اصيبت بغثيات شديد 
لا لاقوه على أيدي الأمويين من زراية واستخفاف برغم إسلامهم » لا 
لشيء إلا لأنهم من غير الأرومة العربية الخالصة » عَرَفْتَ أن خلفاء بني 
العباس إذا كانوا بحاربون النعرة العربية مرة لغرض في نفوسهم + فقد 
كان وراءهم صفوف كثيفة من الفرس أرادوا هم كذلك أن يحاربوا 
تلن ا الو اة ع دة كلها امات وی الينا ا علانات 
كر وها من نا E E N‏ 
ازاء حركة الر جمة الى شهدها عتدما انتفل من البصرة لكات 


ES‏ اديت سن ارول كني و يي 
الكتب ق خد دابا +:وعن الأمبلوت الخد كنت کن ٤‏ فالکات عندة 
أعز من الولد » لأن لقظه أقرب نسباً إلى كاتبه من ابنه إليه » ولأن ذلك 
للفظ ومعانيه أمس بالكاتب رحماً من ولده ؛ وكيف لا يكون الأمر كذلك 
والكتابة شيء أحدثه من ذات نفسه » فكأ عا العبارة المكتوبة كانت جزءاً 
من صم نفس الكاتب وجوهره ثم اتفصلت لتقوم وحدها على صحيفة ؛ 
أما الولد « فكالمخطة يتمخطها » والتخامة يقذقها » فهل يتساوى إخراجك 
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شيثاً م يكن جزءاً من حقيقة وجودك » مع إظهارك معن في لفظ ما كان 
ليكون لولا انبعاثه من عين جوهرك ؟ ( راجع الحيوان » ج ١‏ » ص )۸٩‏ . 

كه لكات حه عورا ا ا القن كه اتيك قرطل 
اا أن يط الكلام لبقم » «فليس الكتاب إلى شيء أحوج منه 
إلى إفهام معانيه » ( ص 41١‏ ) ويستطرد الجاحظ ليفصل رايه بعض الشيء › 
سر © اكاب القن NSE‏ 
وتنقيحاً وتصفية وتزويقاً حتى يحذف منها كل ما ليس مطلوباً لأداء المعنى 
المراد لها أن تؤديه » وذلك لأن الكاتب الذي لا يب من لفظه إلا ما ينطق 
بلك RS E e‏ تمدن الو غلم االقار ين 
لأن الناس كلهم قد تعودوا المبسوط من الكلام » وصارت أفهامهم لا 
تزيد على عادانهم » وتضي 0 

وائما جودة الأسلوب تتطلب حذف زوائد اللفظ بالقدر الذي لا يكون 
دياق :اغلاق ال عل الاس > وعد ذلك تكرن الاطالة ا غيت 
الاسلوب ؛ على أن الجاحظ بعود فيتحوط قبقول إن من ضروب القول 
ما يطيب فيه الاسہاب » ومنها ما يطيب فيه الأيحاز ( ص ۹۳ ) ثم ينبهنا 
الحاحظ هنا إلى ملاحظة طريفة » حين يمول ( ص 454 ) إن العرب يلون 
إلى الامجاز على حين أن غيرهم يحتاجون إلى الأطناب » لأن العرب تكفهم 
الاشارة الخاطئة ليفهموا » ولا كذلك سواهم » ولذلك ‏ وهنا موضع 
الطرافة الذي اشرت اليه « راينا الله تبارك وتعالى » اذا خاطب العرب 
والأعراب » أخرج الكلام مخرج الاشارة والوحي والحذف » وإذا 
خاطب بي اسرائيل أو حكى عنم »> جعله مبسوطاً وزاد في الكلام » . 

لاحك أن دة خد لافار ند اقلت هاجت ق 
کات الان :8 اا ت أنقل عد ات ا خرن 
الكتابة واسلو بها وغير ذلك ؛ أين « الحيوان » في هذا كله ؟ لكن هذا هو 
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اكات اع ا ان :لك تارك ی غو ا و کر 
جداً عن مختلف الموضوعات بغير تحديد » شان « التأليف » في منهج العرب 
الأقدمين » إذ ترى مؤلف الكتاب يرسل الحديث إرسالاً وكانه يسمر مع 
أصدقائه » فهنالك موضوع رئيسي » لكن هذا الموضوع الرئيسي لا يحول 
دون الاستطراد وراء كل فكرة تلمع على الطريق > وسأقدم للقارئ نماذج 
غاية في الابجاز حتى يتبين على اي نحو كان الحاحظ يتحدث عن صنوف 
الحيوان » غير أني أرجئ ذلك قليلاً لتتاح لنافرصة أوسع نورد فا مزيداً 
من أفكار الجاحظ الي سيقت في هذا الكتاب الضخم الموسوعي العظم . 

لین أرق هتاف بوت ف ی ع يفول و 
ان مجد الناشئ فرصة كافية ومواتية ليخرج كوامن طبيعته » لأنه إذا فُرض 
عل ادن ويرك ا وبع مكركو سوا ور وات دا وا 
فالأرجح أن يفلت من أيدينا طاقة خلاقة لو تُركت لتنقّس عن نفسها لتخير 
زع لار وا ان ری ته ركو هذا »العف عو مااعتاء لالظ 
حين قال : « ... قد زعم أناس أن كل اسان نه اله ارق ا 
واداة لمن ة من المناقع > ولا بد لتلك الطبيعة من حركة وان ابطات » ولا بد 
لذلك الكامن من ظهور ؛ فان أمكنه ذلك بَعَنّه » وإلا سرى إليه كما يسري 
ع في البدن » ويستطرد الكاتب ليشبه ذلك بالبذور الكامنة في أرحام 
الارض كيف تكون إذا اسعفت ا حرج كوامها » وكيف تصبح إذا 
حيل بينها وبين الهاء ( الحيوان » ج ١‏ + ص ۲١١۱‏ ) . 

وللجاحظ وقفات عجيبة إزاء الطبيعة البشرية كلما عرض له موضوعها 
أثناء الحديث » فعندئذ ترى الفكرة النافذة الصائبة ؛ يعرض له موضوع 
الخو وان 311:16 لا وكون الجر ا لاوا م ال قيعت 
ما معناه أن وجودهما معاً يستلزم من الانسان أن يختار » ولكي بتار فلا بد 
لفق "تدر بومؤازية اها :اذا فرصنا أنه ليس أمام الانسان إلا الصواب وحده 
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مثلاً ‏ بحيث لا يحد ما يدعوه إلى الوقوف ليبحث عن مواضع الصواب 
ا ا 
Ta)‏ 

NRT RE 
» الملائكة الذين هم صفوة الخلق » ومن الإنس الذين فيهم الأنبياء والأولياء‎ 
الجا الس والهينة + .. وإل حال التجوم في السخرة » فإنها أنقص من‎ 
حال البهائم في الرئكة او هذا الع جره ان يكوت الي والقجر‎ 
والنار والثليج 4 5 و و و ل 4 أ 00 المجرة‎ 

مسوك as EE‏ أتباعك في هذا الاصرار 
على أن تترك للإنسان حريته » فلا حرية » بل ولا كرامة لإنسان اذا 
دم له الطريق جاهزاً » لأن كل حريته وكل كرامته في أن يختار لنفسه 
نه و اشر هوا ین عدا ولا قمرا ر كينا فيل 
وريه أن ماني امنيا اجا كان جه رلك ران عل لقا عازه 
وه كاو ي الو م عار الط والفيلدل. اف كه إن 
هو الذي قرر لنفسه وهو الذي يحمل تبعات ما قرره ؛ لكن من ذا 
تخاطب بهذا القول ؟ أتخاطب قوماً لا يطيب هم العيش إلا في ظل قيادة 
وزعامة تفكر نيابة عنهم وتحتار نيابة عنهم كانهم هم الحجر الاصم لا 
يتحرك بذاته فينتظر اليد القوية الي تحر كه حيث تريد هي وحيث لا يعلم 
هو ! ولست من الرومانسيين عباد الماضي » إذ ما أسرع ما بطير الوهم 
عضا ال الطع بان فقدان الحرية بالضية للافراة. 6:.والحرية كيه المطلفة 
من يتصرف بإرادتة الواحدة في هؤلاء الأفراد » أقول إنه ما أسرع ما 
يطير الوهم ببعضنا فيظن أن هذا حالنا نحن وقي عصرنا » اما عصر الجاحظ 
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الذي كي هذا شه كان الئاس اعزارا ذو ١‏ كناف عر يشب فة قاذرة 
على حمل التبعات » ولكني أقولها - على سبيل الترجيح ‏ أنه لولا أن 
الاخ ورای اا اس چ ا نير کا ادو د کلاس 
الحرة الطليقة » لما قذف بكلام كهذا ني كتاب خصّ به عالم الحيوان ! 

أأقول إنه خلق عر بي متأصل فينا ‏ لا فرق بين أقدمين ومحدثين _ 
أن يتحكم بعضنا في رقاب بعض كلما وجد إلى ذلك طريقاً ؟ إن للسلطان 
و ل ال اا ا ف الس 
معنوية تلك الصنوف ؛ إننا نحب الحبروت حيا لا يعلو عليه حب لشيء 
آخر » ومع الجبروت إذا ظفرنا به يقل فينا العدل ويكثر ا 
ظن المتنبي قدعاً إن هذا الظلم ليس مقصوراً علينا بل هو من شم النفوس »› 
« فإن بحد ذا عفة فلعلة لا يظلم » ؛ فليس السؤال عندنا هو لماذا ظلم من 
ظلم ؟ لأن ظلم الظالم هو القاعدة السارية الي تعم الجميم » ولكن السؤال 
عندنا هو : كيف حدث ان توافرت العفة لفلان وكان في مستطاعه أن 
يظلم ولا يعف ؟ إننا نسأل هنا عن « العلة » لأنه هو الوضع الشاذ الذي 
يتطلب التعليل » يقول الجاحظ : 

... وأين تقع لذة درك الحواس الذي هو ملاقاة المطعم والمشرب 
وملاقاة الصوت المطرب » واللون المونق » والملمسة اللينة »> من السرور 
بنفاذ الأمر والبي ٠»‏ ويمجواز التوقيم » وبا يوجب الخاتم من الطاعة 
ويلزم من الحجة ؛ ( الحيوان » + ١‏ » ص ۲٠١‏ ) - وارجو أن يلاحظ 
المارىء معي الحملة اا من هذه العبارة » جملة «... لزم من 
الحجة » ! إن «الحجة » تكون ملزمة اذا وقعها صاحب الأمر والبى 
فينا » وختم اتمه عليها » وليذهب إلى جهنم عقل يقيس إلزام الحجة 
عقابيس منطقه » ليرى اين تكون المقدمات العقلية الي تلزم بالنتيجة ! 

أراد الجاحظ لكل فرد من الناس كرامة موفورة كاملة » فليتفاوت 
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الناس ٤‏ كل شي 1 ليتفاوتوا ي ارتماع المناصب وانحفاضها 4 2 كثرة 
المال وقلته » لكن المساواة بينهم في الكرامة الإنسانية امر ليس عنه محيص ؛ 
كول ذلك هذه لارا يذ هنا وققة اام اللجير . 


« فسيحان من ... جعل ي الجميع عام المصلحة › وباجماعها تم 
N‏ بو و ايم Rl cE‏ 
واد فم الى واحد » وواحد ضے إليهما ؛ ولأن الكل ايعان ولان کل 
جنة قف حورا قاد جورت رفع واحد - والآخر مثله ي الوزن وله مثل 

علته وحظه ونصيبه - فقد جوزت رفع الجميع لآنه لين" الأول :باحق 

من الثاني. . .. ألا ترى أن الجبل ليس بأدل على الله تعالى من الحصاة » 
وليس الطاووس المستحسن بادل على الله تعالى من الختزير المستقبح ؟ 
والنار والثلجح ‏ وإن اختلفا في جهة البر ودة والسخونة ‏ فانهما لم محتلفا 
ى هة البرهان والذلالة ممقلا وناست لها تر له افون و واد هت 
إلى ما يريك العقل » ( الحيوان » + ۱ ›» ص ۲٠۷/۲۰١‏ ) . 


E COE O ET O 
N CT TT 
الشاطئ يكومها ويهدمها بغير عناء ؛ وليت دارساً يجمع لنا أفكار الجا‎ 
ويرتبها في شيء من التصنيف المنظم لتسهل رؤيها واستخدامها » إذ لو‎ 
تركناها مبعثرة في ثنايا الصحف > فلا هي الموضوع الرئيسي للكتاب‎ 
قهتدي إلها » ولا هي واردة ي مواضعها على نسق معلوم لضاع علينا‎ 
كنز نفيس‎ 

ولننقل من كتابته عن الحيوان موذجاً واحداً » وليكن ارا ف 
ما قال لاط ى جره الأول اقاي من "كناب الحواف عن الكلب 
والديك ! يقول شارل بلا في كتابه عن الجاحظ إنه قد قصد بحديثه 
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الطويل .المستفيض عن الموازنة بين الكلب والديك رمزاً يشير به إلى رجلين 
معينين من رجال عصره ؛ وإني لأرجح هذا الرأي ترجيحاً شديداً ؛ على 
أبة حال فهاك بضعة أسطر مما قاله في الكلب وما قاله في الديك » مع 
ملاحظة أنه جعل المناظرة وكانها تدور بين شيخين من شيوخ المعتزلة › 
أحدههما يدافع عن کلت واا خر يدافع عن الديك » مما يرجح لنا أن 
الكلام كله جرال ات عله حو شرن کو روه لق منص ران 
التخصص في هذا الميدان لعلي اهتدي وما اهتديت . 


هاك نيذة قصيرة مما يقوله في الكلب : 


للانسان » غير أنه إذا  e‏ سن كلبك 
وأليق كير الحيانة عل إل + ونا تنوه عل أن بارحم E‏ 
وهو sS‏ سات ال ل ب 
لو جل eg GE‏ 
وإن كانت الأرض بيضاء حصّاء ... حرصاً وجشعاً وشرهاً وطمعاً ؛ نعم ) 
حتى لا تجده أيضاً يرى كلباً إلا اشتم استه ولا يتشمم غيرها منه ؛ ولا تراه 
ل ل اله 
طيعه - أن لزاني اران مش أ تلد لان انلك اك إلا اد لا 
والاحسان إليه ... » ( الحيوان > ج ۱ » ص ۱۹۳ ) . 


« والكلب على ما فيه يعرف صاحبه 4 وهو والسسّوو يغرفان اسما شا 


ويألفان موضعهما » وإن طَردا رجعا » وإن أجيعا صبرا » وإن أهينا احتملا » 
OITA)‏ 

وني العبارة الموجزة الآتية نقدم تموذجاً لما يقول عن الديك : وخبلاصة 
القول فيه ( انظر الحيوان ج /١‏ ص ۱۹۳ / ۱۹١‏ ) إنه ليس مما يُطرب 
بصوته » ولا ما بمتع الأبصار حسئه » ولا هو مما يطير » فهو طائر لا يطير > 
وهيمة لا يصيد » ولا هو ما يكون صيداً فيُمتع من هذه الجهة ؛ والديك 
TT‏ لل رو لوقت زهو ا لمالا درفت اهل عازه وتيت 


لا شت وجه صاحيه ... 
_— ¥( م 


أما بعد فاذا نأخذ وماذا ندع من هذه الموسوعة الضخمة الي هي كتاب 
« الحيوان » الذي يقم في سيعة مجلدات ( يي احدى طبعاته ) امتللات 
صفحاتما ما يقطم بما كان لهذا الرجل من اطلاع واسع وتنوع ني الاهتام 
كابما كان كل معرقة عنده واجبة التحصيل جديرة بالحفظ وبرغم ان 
معظم حديثه ني هذا السفر الموسوعي هو بالطبع - عن صنوف الحيوان » 
إلا أنه قد تخلاته من صنوف المعارف الأخرى ما يمكن أن يضم بعضه إلى 
بعض فيكون صورة فكرية تشف عن وجهة نظره ؛ ولعلك لمست من الاذج 
القليلة التى قدمناها لتمثل كتايته عن الحيوان » أنه يكتب عنه وكأنه يكتب 
عن e‏ بشر به ولك داورل مرضوعة تناول اذست أكثر مما 
يتناوله تناول عالم . 

كان الحاحظ قارئاً ممتازاً كما كان كاتباً ممتازاً » فحياته عاشها في 
عالم الكتب بأدق معنى لهذه العيارة » لا يكاد يبعد عن الكتاب قارتاً إلا 
لی اورا اا کو کان معي ف أن قاع بكر 25 ا 2 ع 
الثقافات الأخرى على التحو الذي أسلفتاه » برغم أنه قد ذكر لنا عن حركة 
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الترجمة هذه ما يدل على ريبته في تمام نفعها كما أوردنا لك ني الصفحات 
كابى الساطة ا نه قدا د من او ا 
في قدر كبير منها عن أرسطو . 


رعق خط أن E‏ اوعقي أن عله E‏ لوه هداج 
فأورد دفاعاً عنه كشف به لنا عن طريقته في كتابته » فهو يقول : ٠‏ ينبغي 
لن كتب كتاباً الا يكتبه إلا على أن الناس كلهم له أعداء » وکلهم عالم 
بالأمور » وكلهم متفرغ له » ثم لا يرضى بذلك حتى يدع كتابه غفلاً » 
ولا يرضى بالرأي الفطير » فإن لابتداء الكتاب فتنة وعجباً ؛ فإذا سكنت 
الو البح € ا الأخلاط واد ان وا 
أغعاد التظن I a‏ وق وله ييه N‏ 
أنقص من وزن خوفه من العيب » ثم يردف هذه العبارة المنهجية الجميلة الي 
مو الو ا ل ا 
E‏ ذا رأوا في سعة إطلاع الجاحظ وحدة ذكائه وسيطرته على 
القلم » أن هذا كله لم عنعه - كما يقول ‏ من التردد والحرص قبل أن 
يعرض ما يكتبه على الناس » أقول لعل ذلك يردعهم بعض الثيء عن 
سرعة الجري إلى الطابع والناشر بكل غث يرد على خواطرهم لوقك 
الحاحظ عبارته المنهجية السابقة يعبارة اخرى تبين في وضوح طرزيقه في 
الي د قول وات ان الكناب وان کر دد وره .ان 
ذلك ليس ما يل ويد علي فيه بالإطالة » لأنه وإن کان كتاباً واحداً 
فإنه كتب كثيرة » وكل مضحف منها فهو ام على , حدة ؛ فان أراد قراءة 
الجميع لم بطل عليه الباب الأول حتى جم على الثاني » ولا الثاني حتى 
مجم على الثالث ؛ فهو أبداً مستفيد ومستظرف ؛ وبعضه يكون جماما 
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اعون نول ال نشاطه زائداً ؛ ومتى خرج من آي القران فيان ال الاي 
ومتى خرح من أثر صار إلى خبر » ثم حرج من الخبر إلى شعر » ومن 
الشعر إلى نوادر ؛ ومن النوادر إلى حكم عقلية ومقاييس سداد » ثم لا 
يترك هذا الباب ولعله أن يكون أثقل والملال إليه أسرع » حتى يفضي به إلى 
مزح وفكاهة » وإلى سخف وخرافة » ولست اراه سخفا إذ كنت إا 
E‏ شيرة النعكاء يواداك القلماء 14 

إن الصورة الي لا تبرح ذه إذ أراني أقف مع القوم أرقب ما ينشطون 
به ني عالم الفكر » هي هذه العصبية الثقافية الي فرقتهم فرقتين » تتعصب 
إحداهما للتراث العربي الأصيل ومعظمه كما نعلم لغة وشعر » وتتعصب 
الأخرى للمنقول من ثقافات الآخرين ؛ وربا تبادر إلى الذهن عن الحاحظ 
- لهذا الالمام الواسم بالثقافتين معاً ‏ أنه يقف من هذا الصراع موقفاً 
E‏ اا من 0 
نكن" النويةن الأول > وكاب ولخد اهنا مكل و الخرات )كتين ليان 
يوضع ني مقدمة الفريق الثاني ؛ لكنه مع ذلك أشد حنيناً إلى الجانب العر بي 
الخااض درو فاك للق مو هه ر ك ا جه الى اشرق للك كرو 
كما يدلنا عليه أقوال له صريحة : مہا ما ورد في كتاب الحيوان من أن كل 
ON TET ET EN‏ 
فاه ل ات رة الحيواق مق الفلاتيقة + وراه ى "كنب الأطاء 
و و ا کا يهن امار ارت والاعر اه 
وي معرفة أهل لغتنا وملتتا » . 

لقد كان بودي أن أصحب الحاحظ ني « البيان والتببين » كما صحبته 
في بعض «الرسائل » وتي « الحيوان » لكن وقفتي معه قد طالت » فضلاً 
عن أن رحلتي هي على طريق العقل » و« البيان والتبيين» أكثره معتمد على 


« ذوق » الاديب . 


تفن 


الف اسن 


نجَابحَة الصضجل 


3 
ا 5 


دروي احم انس شري النذل ل اواك E‏ 
رمزنا للأولل بالمشكاة لأن التفكير العقلي فيها كان أقرب إلى إدراك البدية 
الحاضرة منه إلى الحجاج النطني الذي يقدم المقدمات لينتهي مها إلى 
كدر 0 رو اذا ركس كيذ للق اتفكير الفسرضع E‏ نئي © * 
ما كان ني القرن السابع ؛ ثم انتقلنا إلى مرحلة ثانية عقلية » امتدت خلال 
قرنين » هما الثامن والتاسع > ورأينا أن نقسم تلك المرحلة قسمين » جعلنا 
أحدهما للقرن 0 » ورمزنا له بالمصباح > وجعلنا تانہما للقرن التاسم 
الذي راشا امتداداً لمصباح العمل » ولكن وهجه اشد لمعاناً في هذه ل 
ااه العا الى اة الأر دعق امركلة اليا وها مدن اولخ دل 
إلى مرحلة ثالثة من الطريق » نغطي بها معالم القرن العاشر » وها هنا سيعلو 
التفكير العقلي من المقدمات المباشرة إلى مقدمات أعم وأشمل » أو معنى 
آخر » فهو سيعلو من مستوى العلوم إلى مستوى الفلسفة . 

ولا كنت في هذه الرحلة الثقافية استهدف يتابيع الثقافة با معنى الوسط 
هذه الكلمة » فلا هو المعنى الذي يضيق حتى يكون هو التخصص » 
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هو العتى الذي يتسع حتى يشمل طرائق اليش بأسرها » إا هو معنى 
وعلط .نين الشق والسيعة: + كان تطيق. ذلك اة فر القرن العاشر 
المتميز ا > هو ألا أقف عند « الفلاسفة » الذين تناولوا « الفلسقة » 
ععتاها الاصطلاحي المعروف ٠»‏ كالفارابي وابن سينا » بل اكتفي من 
ادات الفكر ادر عد عق اخذؤا « القليفة 6 عع أوسع قليلاً 1 
كإخوان الصفا » وأبي حيان التوحيدي »> وريما أضفنا إلبهما رجلاً يمثل 
النقد الأدبي إذا رأينا هذا النقد عنده يرتكز على ما يشبه المبادئ الفلسفية 
العامة مثل عبد القاهر الحرجاني ( وإن لم يكن مقماً ببغداد ) ورجلا انحر 
عثل البحث اللغوي من زاوية فلسفية ايضا » مثل أبن جي . 

ا 

أما « إخوان الصفا وخخلا:: الو » فهم جماعة تالفت خفية ني القرن 
الا هبي > وكان موطبها بين البصرة لطائفة منهم وبغداد لطائفة › 
ولم يعرف شيء عن اشخاصهم إلا خمسة يكتنفهم كان من امرض 
والشك . ذكرهم لا ابو حيان التوحيدي في «الإمتاع والمؤانسة » › 
ركنا هو ارصع عن الحو ال لخي جتكاه ٠‏ ررقت تيم رزو بكلا (المخيرة 
الأخوية الصافية المنزهة عن الحوى » البراة من كل خيانة وغدر + وقد 
تالفت قلوبهم على الطهر وصدق النية وتبادل النصح الخالص ؛ واشت ركوا 
معأ في وضع مذهب فكري زعموا له أنه يقر هم من سعادة الحياة الآخرة : 
ولعلنا تكون أقرب إلى الوصف الصحيح لو قلنا عن مضمون تلك الرسائل 
ا اض جد قال اللنظرة اف القلسنية عشت + ان اقل امأ 
خلاصة ما قد وصلت إليه معارف القوم في ذلك الحين ؛ لكنهم عرضوا 
مادتهم في تلك الرسائل عرضا شائقا تخالته القصص الموضحة الشازحة لا 
أرادوه » فكأ:هم جماعة من أصحاب الأدب الفلسنى » أو الفلسفة الأدبية, 
ير يدون فلسفة وعلما ويتوسلون إلى ذلك باسلوب الادب التصويري . 
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والشائع فا يكتبه الدارسون عن هذه ااا هاخا و و 
رسالة تضاف الما رسالة جامعة تلخص ما ورد في سائرهاء لكن كاتب هذه 
ال ا وهو يطالع الرسائل في أجزائها الأربعة » قد صادفته دلائل 
متناقضة مضطر بة بالنسبة إلى عدد الرسائل + حتى تعذر عليه انحر الامر ان 
وى حر وج الم E‏ ابي LS‏ 
وجد ا تبدا عقدمة تلخص لك ما انت واجده في الفصول التالية : ثم تدخل 
بعد ذلك ني أربع عشرة رسالة كلها حاص بالعلوم الرياضية » وهي كلها 
في المجلد الأول ٠‏ وتنتقل إلى المجلد الثاني فإذا انت مع اثنبي عشر رسالة 
في العلوم الطبيعية . وتنتقل إلى المجلد الثالث فتجده يبدا حمس رسائل 
احرى ني العلوم الطبيعية . واذن فلهذه العلوم سبع عشرة رسالة ؛ ثم 
تنتقل إلى المجلد الثالث فتطالع فيه عشر رسائل عن العلوم العقلية والنفسية » 
يتلوها رسالة واحدة في العلوم الشرعية وبا ينتهي المجلد الثالث ٠‏ واخيرا 
باني المجلد الرابع وفيه عشر رسائل ني العلوم الشرعية ايضاً . إذا اضفنا 
الما الرسالة الواحدة الي خم ما المجلد التالث كان عددها احدى عشرة 
رسالة لهذه العلوم الشرعية » وبذلك تنتهي الرسائل كما وردت ي المجلدات 
الاربعة ؛ فاجمع الاربع عشرة الرياضية ؛ إلى السبع عشرة الطبيعية ٠‏ 
إلى العشر العقلية والنفسية . إلى الإحدى عشرة الشرعية : يكن المجموع 
اثنتين وخمسين رسالة . وليس بينها الرسالة الجامعة ولا « رسالة المهرست » 
ابي ترد في مطلع الكتاب » والي تبدأ هكذا «هذه فهرست رسائل 
إخوان الصفا وخلان الوفا ... وهي اثنتان وتحمسون رسالة ي فنون العلم 
وغرائب الحكم وطرائف الآداب وحقائق المعاني عن كلام الخلصاء 
الصوفية اتح الماع 


ولكنك تمع في صلب الرسائل على اشارات كثير توقفك موقف الحيرة 
من العدد كم يكون على الحقيقة ؟ » مثال ذلك ٠‏ تبدا الرسالة الأخيرة 


YY 


.. .إاظ عا عسي رما دست فل ع لا نع 


لا مسون . 
ل ل 


ولعل هدفهم المي من عد الرسائل على اختلاف موضوعاما : هو 
ان ا ف E‏ الشريعة الاسلامية والفلسفة اليونانية لا يتعارضان 
ي شبيء + وهو كما تعلم _ هدف مشترك للحركة الفلسقية كلها انان 
N‏ 35# 
اروا وق ا قال اناي السا ار و ا 
واختلطت بالضلالات ٠‏ ولا سبيل إلى غسلها وتطهيرها إلا بالفلسفة : 
aR‏ الشكفة 6 AES EGE‏ لايق اللونات كذ 
انتظمت مع شريعة الدين » كان لنا بذلك كمال ليس بعده أ كمل 


ولقشتووي لا ابو حيان التوحيدي في سياق حديثه عنهم ي«الإمتاع 
والمؤانسة » أن أحدهم ( وهو المقدسي ) قال عن الشريعة والفلسفة ما يأتي 
« الشريعة طب المرضى : والفلسفة طب الاصحاء ؛ والانبياء يطبون 
للمرضى حتى لا يتزايد مرضهم » وحتى يزول المرض بالعافية فقط ٠‏ وأما 
الفلاسفة فإ نهم يحفظون الصحة على اصحابها » حتى لا يعتر .هم مرض 
N E‏ امسج تو رطام زمر E‏ 
لآن غاية تدبير المريض أن ينتقل به إلى الصحة ء هذا إذا كان الدواء 
يدا > والطبع قابلاً » والطبيب ناصحاً ؛ وغاية تدبير الصحيح أن يحفظ 
الصحة » وإذا حفظ الصحة فقد افاده كسب الفضائل ٠‏ وفرغه لما 
وف لواح هة الال ان الاد الط م ر 
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ضاق سخا للحياة اة ا والحاة الاش هى السلوه وال رة 6 وان 
كنب من ورا من از ا صاعبه اغا ابت للك ان 
دوا جن هذه القضائل + الان احواها دة واا رى رغاة © واه 
مظونة وهذة فة 4 وهذة روحائة وهذة جبيالة © وهدة دهر دة وهذه 
زهائية ... » 
ولم تكن هذه النظرة من إخوان الصفا » الي تعلي قدر الفلسفة على 
قدر الشريعة من حيث الوظيفة الي تؤديها كل منهما › لتقع من كثير ين 
مواقم الرضى ؛ لكن هكذا كانوا أميل إلى التفكير العقلي منهم إلى التقليد 
وقبول الرواية » مما ادى بهم إلى ضرب من التسامح الديبي وسعة الافق ٠‏ 
بحيث م يكادوا يفرقون بين دين ودين » فالاديان كلها سواء قي تحميق 
الغاية ؛ يقولون : « ... ينبغي لإخواننا ‏ ايدهم الله تعالى ‏ الا يعادوا 
علماً من العلوم » أو بهجروا كتاباً من الكتب ؛ ولا يتعصبوا على مذهب 
من المذاهب ٠»‏ لان راينا ومذهينا يستغرى المذاهب كلها » و تجمع العلوم 
جميعها ؛ وذلك أنه هو النظر في جميع الموجودات بأسرها » الحسية 
BLES‏ + ظاعرها وباط بصنا وتيا ينين 
الحقيقة من حيث هي كلها مق ذا واحد ؛ وعلة واحدة » وعالم واحد » 
وس رواكجذة 6 حعيظة A E E‏ رات اعزها 
E‏ 

فلا عجب أن وجدنا من رجال الدين بعد ذلك من لم يطمئن إلى 
إخوان الصفا في وقفهم هذه الي تسوي بين الديانات جميعا » بل قبل 
عنهم إنهم ما دانوا بالإسلام إلا ليتخذوا منه قاعدة تؤلف هم مذهبهم 
الشامل » لا ليعتقدوا بعقيدته من حيث هى عقيدة خالصة متميزة » كما 
فووامع أن اواك ار امة توالا ريسن + بر نمو مها 
١‏ أعلم أيها الأخ البار الرحيم ‏ أيدك الله وإيانا بروح منه ‏ أنّا نحن جماعة 
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و AA a‏ كنا اناما ف كوت آينا اهم 
بده م العاف ع اعقليادنا E O A‏ 
وقت الميعاد بعد تفرقٍ في البلاد » في مملكة صاحب الناموسن الا كبر 1 
وشاهدنا مدينتنا الروحانية المرتفعة في الهواء .. وهي التي أخرج منها أبونا 
ادم وزوجته وذريتهما لا خدعهما عدوها اللعين وهو إيلييى » وقال : 
كنا سل کر بل ا و و 
الحرص والمجلة » فبادرا وطلبا ما ليس مما أن يتناولاه قبل استحقاقه في 
اوانه ٠‏ فسقطت مرتبتهما وانحطت درجتهما » واتكشفت عور ہما › 
وأخرجاهما وذريتهما جميعا »> بعضهم لبعض عدو > وقيل لهم : إهبطو 

الک الاررضٌن مستقر ومتاع إلى حين » فما تحيون وفيها عوتون » 
ومنها تخر جون يوم البعث إذا انتم من نوم الجهالة » واستيمظم من رفدة 
ا اھ بالضون + ف کے اور »وخر ينون يمن 
الاجداث سراعا .. 

وفهل لك يا أحي ... أن تبادر وتركب معنا في سفينة النجاة الي 
اھا اا نوح عليه السلام » فتنجو من طوفان الطبيعة قبل أن تاي الخاد 
بدخان مبين » وتسلم مر من أمواج بحر الميولي ولا تكون من المغرقين ؟ 


اغ ا ا ا اونا مدي ری کرت الوا الي 
رآها أبونا إبراهم لا جن عليه الليل حتى تكون من الموقنين ؟ او هل لك 
ا اخي أن نتمم الممعاد وتجيء الى اعات علد الجانب الأعن 4 حبثث 
فيل : با موسى | e‏ 
r E‏ 17 
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e‏ ان تلاسن: إل يكن OE‏ جتري الأدلذك ال يسك 
E ET‏ 

هكذا رأى NE‏ ارين واج وتجابعن : آدم » ونوح » و إبراهيم » 
وموسى وعيسى © ويزدان المجوسي ؛ وافلاطون الفيلسوف .. كلهم في 
اغيم مصدر للهداية على حد سواء ؛ فنفهم إذن لاذا ازور عنهم كثيرون 
من اهل الراي كلما ورد ذكرهم › يمول ابو حيان التوحيدي عنهم : 
١‏ قد رايت جملة من رسائل الإخوان » وهي مبثوثة من كل فن بلا إشباع 
ولا كفاية » وهى خرافات وكتايات وتلفيقات وتلزيقات ؛ وحملت 
عه ما ال كين أن سلمان المنطني السجستاني محمد بن برام » 
وعرضنّها عليه » فنظر فيها أياماً » وتبحرها طويلاً » ثم ردّها علي » وقال : 
تشمو ونا الغو الهاو نعي وكيا لحرن اس وكا يو ارما O‏ وما رين 
ونسجوا فهلهلوا »> ومشطوا ففلملوا » . 

كان المدار ي الأحكام عند إخوان الصفا هو البراهين العقلية وحدهاء 
ومن ثم لم يكونوا ‏ بالطبع - من يرضى عنهم كثيرون » لأن الكثيرين » 
بل لعلها الكثرة الغالبة من البشر تقلقها أحكام العقّل » ويرضها أن تلوذ 
بالعاطفة وال يمان وما إلهما؛ نمول ذلك عنهم بالرغم من انهم كانوا مصدر 
إيحاء في أمور كثيرة عند فرق كثيرة ني العام الإسلامي بعد ذلك » 
كالباطنية » والاسماعيلية من هؤلاء بصفة خاصة . 


لكن الذي يستوقفنا منهم هو إصرارهم على النظرة العقلية الحسية » 
إصراراً يكاد يسلكهم تي تيار واحد مع أوغل المدارس الفلسفية في عصرنا 
هذا اتروع خو اتن ارف اة عل اراك اراس .فادرا 
العقل بناء على ما تدركه الحواس في دنيا التجربة ؛ يقولون في البراهين 
العقلية ومنزتها . «أعلم أن البراهين هي ميزان العقول » كما أن الكيل 
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والذرع والشاهين موازين الحواس ؛ وكما أن الناس إذا اختلفوا في حزر 
شيء وتخمينه من الأشياء المحسوسة » رجعوا إلى حكم الكيل والذرع 
ورضوا بها » وارتفع الخلف من بيهم ؛ فهكذا العقلاء الذين يعرفون البراهين 
الضرورية إذا اختلفوا في حكم شيء من الاشياء الي لا تدرك بالحواس › 
ولا نتصور بالاوهام » رجعوا عند ذلك إلى دليل وبرهان وما ينتج من 
المقدمات الضرورية » واقروا بها وقبلوها » وإن كانت لا تدركها الحواس 
ولا تتصورها الأوهام » (ج ۳ »> ص )٤٠١‏ وهكذا كان الأخوان من 
الحيطة بحيث تركوا للفكر هامشاً ريما جاوز التجربة الحسية » فعندئذ 


يكون البرهان العقلى دليلنا . 


لكن هذه الحيطة قليلة الأثر في نظرتهم' العامة الي هي نظرة جر يبية 
في أساسها » نظرة قد تنادي بها اليوم فتجد من الناس مقاومة وازورارا ؛ 
من ذلك قولهم في صراحة إن البدن هو وسيلة الإدراك » حتى في دنيا 
المحقوللات ؛ فيقولون في ذلك : «... نبدا اولا بذ كر القوى الحساسة 
الخمس » إذ كانت هي أول قوى النفس التي ينال بها الإنسان العلوم 
والمعارف » ثم نذكر القوة المتخيلة الي مسكنها مقدم الدماغ » ثم القوة 
المفكرة الي مسكنها وسط الدماغ » ثم القوة الحافظة الي مسكنها مو خر 
الدماغ » وج ٣‏ - ص 4١4‏ ) ولكي يؤكدوا لك أن الأمر كله مرهون 
بوظائف الاعضاء » يستطردون في القول ٠)‏ لاثم اعلم ان الناس متفاوتون 
في الدرجات في هذه القوى بين الجودة والرداءة في إدراكهم المعلومات » 
تفاوتاً بعيداً » وهي أحد أسباب اختلافهم ني الآراء والمذاهب » وذلك 
أن من الناس من يكون حا البصر » يرى الأشياء الصغيرة البعيدة » ومهم 
من يكون دون ذلك » ومهم من لا يبصر شيئاً البتة ؛ وهكذا جد حالهم 
في القوة السامعة ... وعلى هذا القياس يكون حكهم في سائر قوى حواسهم 
من الذوق واللمس والشم وهكذا حكمهم في ذكاء نفوسهم وجودة قرائحهم 
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OA FEES وهنا امعاقيع‎ 

ادا ترك عن ملسو "رين اكت س أن برد للك الات اس 
2 مذاهبهم إلى :اختتلافت توبات ا ي الادراك ؟ يمولون : « اعلم 
إن هذه التفاوتات ... في ادراك صور المعلومات ٠‏ علا ... اختلاف 
أدواتها » واختلاف الاما في الحودة والرداءة ؛ وذلك أنه لما كان كل 
عضو ضرق ال هي ا واا نمف قو لی و كانت اغف 
مختلفة الميئات المثقاوتة في الجودة والرداءة في بعض الناس أو في بعض 
ان اشالن هده القرض يقش تلك E‏ شال 
ذلك و الحدقتان » فانجما عضوان من الحسد > وها آداتان للقوة الباصرة > 
ازا 5 قا لن من لفات الا عة وي فت :قيضا ضوى ار نات 
ESSE DE aa EN ES E‏ 
هله الو باك البضر ات غل بجمائقها عبن وها انها القرةا الشباسعة ., 
وهكذا انها ا ا يري وهكذاارفا E‏ ا 
القوة اللامسة ... وهكذا ايضاً حالات القوة المتخيلة » فإنه متى كان مقدم 
الدماغ معتدلا سالا من الافات » نحيلت فيه رسوم المحسوسات الي ادنها 
الها القوة الحساسة يحقائقها ... وهكذا أيضاً حكم القوة المفكرة المستبطنة 
وسط الدماغ » متى كان معتدلاً على الأمر الطبيعي سالماً من الآفات 
العارضة كان فكر الإنسان ورؤيته وعييزه وفهمه على ما ينبغي ١...‏ 
( ج ۳ ع ص 5 )1١//4١0‏ . 

« النفس هي مزاج البدن » )4٠۷(‏ د أما الالهيون فيرون خلاف ذلك » 
)٤٠۸(‏ ارايت إذن إلى اي حد اراد اخوان الصما ان يمفوا عند « البدن » 
وحده » عا فيه من أعضاء للحس وأجزاء للدماغ » فهذه وحدها هي 
ادوانت. العرقة: اذا المح يدا ا عند اراد الا اف الال 
معلوماتهم ثم اختلفت آخر الأمر عقائدهم ومذاهيهم . 
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ولقد يقال مم ما يسارع أغلب الناس غاد وهو اناالا 
قد تخدع » فترى حقاً ما ليس بحق » فكيف نجعلها مصدر العلم ؛ جر ن 
المعاصرين لنا دفعم هذا الرد » وهو أن الحواس لا مخطئ أبداً فما تراه 
أو تسمعه » وإنما جيء الخطأ من أحكامنا التي نرتيها على ما تد ركه الحواس» 
تقول مثلاً : إن العين ترى قرص الشمس صغيراً مع انه في حقيقته عام 
ضخم » والجواب على ذلك هو : إن قرص الشمس ف رؤية العين هو 
ر كما تراه » فإذا عن لك أن تستدل من هذه الرؤية البصرية حكاً 
عن حجم الشمس في حقيقتها الخارجية » فأنت الذي أخطأ ؛ (راجع 
ما يموله قي ذلك الفيلسوف الا ليزي المعاصر «آير » في كتابه وان 
المذهب ال واا سيت :لار هذه اللمحة عن فيلسوف 
ا عدار م غلا عا قاله إخوان الصفا في خداع الخواس » ليتبين 
كم كانوا بجر يبيين في هذهبهم الفلسى بروح تكاد تكون شبيبة بالتجر يبيين 
المعاصرين بقولون : 


1 أعلم أن لكل حاسة مدركات بالذات ومدركات بالعَرّض : وهي 
لا تخطى؟ في مدركاتها الى لحا بالذات » وإنما يدخل علا الخطأ والزلل 
ل اللدركات اق فار ٠‏ كال ذلك اضر كان الذي له من الد ر كات 
بالذات هي الأنوار والظلمة › وهي لا نخطى في إدراكها في جميع الأوقات 
البتة ؛ فأما إدراكها الألوان والأشكال والأوضاع والأبعاد والحركات 
وما شا كلها فهى تد ركها بتوسّط النور والضياء على الشرائط الى ذ كرناها ع 
GLE ED,‏ الله ناحيف الشرائط الي تحتاج 

ثم أعلم أن لكل قوة من هذه الحواس الخمس خاصية ليست 
للأخرى » ولكن الخاصية التي تعمها هي أنها لا تخطئ في مدركاتما إذا 
يق شرائطها » ولم يعرض لا عائق ؛ وخاصة ا أا لا تدرك 
كل واحدة منها محسوسات أخواتها الي هما بالذات » مثال ذلك البصر 
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فإنه لا يدرك الأصوات ولا الروائح ولا الطعوم » وهكذا أخواتما » ولكن 
عا تشترك بي المحسوسات اللاني لمن بطريق العرض مثل الحركة ٠‏ فإنها 
تدرك وتُعْلم بالبصر واللمس والسمع جميعاً ) OMe TE)‏ 

لو ير ماديون هؤلاء الاخوان في تصورهم لعملية المعرفة 
عادو ركزة ا و اغ عل وة ال دانم اضما غ ورن 
ا ف اوت ااي «القدرة عل اله الت لست من اعلا 
جواهر نفوسهم » ولكن من أجل اختلاف تركيب دمعتم واعتدال أمزجتها 
او فسادها وسوء مزاجها » ( ج” » ص ٤۱۸‏ ) 

و عضي مم اخحوان الصفما ي حديهم الممتع هذا » الذي هو عن بان 
حور العا عر O N TE‏ 
RR N ESN e EEE EE‏ رن ا 
ا ا ق E E‏ 
تقصر المعرفة العلمية على الحواس فالعقل ؛ فهم حريصون على أن يكون 
للغيب المبهم المجهول من طبيعة الانسان كل الاثر في علم الانسان » حتى 
إذا كان هذا العلم علما بالطبيعة ! ... عضي مع هؤلاء الاخوان في حديتهم 
عن تحليل المعرفة ومصادرها » فهم يقولون : اما تحكم القوة المفكرة فما 
ينشب بين العملاء و من المنازعات والخصومات في الاراء والديانات والمذاهب 
فهي لا تحكم لأحد بين الخصمين بالصواب ولا بالخطأ إلا بعد ما شهد 
شاهدان من الحواس الخمس » أو نتائج مقدمات جزئية من أوائل العقول » 

آه !! هكذا رعا صاح تي وجهي أنصار ١‏ الحوانية » من أساتذة 
الفلسفة المعاصرين لنا في مصر بالذات + سوف يمولون : ارايت ؟ !نهم 
بعلقون العلم ايضا على «اوائل العمول » وهي عبارة يقصدون با ما قد 
اصطلحنا نحن على تسميته بالمعرفة « القبْليّة » ( اي المعرفة الي ندركها قبل 
ماز ال ور اننا و واا كانت المعرقة الميلبة ونم ل هو ينا 
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التجربة > فهي عندهم دليل على أن الحواس ليست المصدر الوحيد . بل 
ليست المصدر الام في تحصيل المعرفة » وان المعول الأول هو على الصور 
ا 
هى ما يسميه إخوان الصفا بعبارة « اوائل العقول » + لكن هؤلاء الاخوان 
و قبل أن يحددوا ما يريدون بعبارتهم هذه . فيقولون : «ثم 
اعلم أن كثيراً من العقلاء بظتون أن الأشياء الي تَعلّم بأوائل العقول مركوزة 
( أي فطرية ) فنسيثْها لما تعلقت با حسم » فهي تحتاج إلى التذ كار » ويسمون 
العلم تذ كرأ . ويحتجون بقول أفلاطون : « العلم تذكرٌ » : وليس الأمر 
كما ظنوا . وإنما أراد أفلاطون بقوله « العلم تذكرٌ » أن النفس علامة 
بالقوة ٠‏ فتحتاج إلى التعليم حتى تصير علامة بالفعل ء فسمى العلم تذ كرا ؛ 
ثم إن اول طريق التعالم هي الحواس . ثم » العقل . ثم البرهان ٠‏ فلو 
لم يكن للإنسان الحواس لا أمكنه أن بعلم شيئاً » لا المبرهنات ولا المعقوللات 
ولا المحسوسات البتة » ( ج ” .ع ص 155 ). 


إننا لنقرأ لإخوان الصفا النص الآني ٠‏ فيخيل إلينا أننا إغا نقرأ نصاً 
مقتباً من « هيوم » الذي قد يعد أب للتيار التجريبي كله قي فلسفة أورويا 
الحديثة والمعاصرة ١‏ فاقرا معي قولحم : « إن كل ما لا تد ركه الحواس بوجه 
من الوجوه لا تتخيله الأوهام . وما لا تتخيله الأوهام لا تتصوره العقول : 
وإذا ل يكن شيء معقول فلا يمكن البرهان عليه » لأن إلبرهان لا يكون إلا 
من نتائج مقدمات ضرورية ماخوذة من اوائل العقول ٠١‏ والاشياء الي هي 
في أوائل العقول !نما هي كليات أنواع وأجناس ملتقطة من أشخاص جزئية 
بطريق الحواس . والدليل على ذلك : الصي . لولا أنه قدّر أن عشر 
جوزات أكثر هن مین 30 خحشبة طوطا عر أذرع أطول هر أخرى 
ها ستة اذرع . فن أين كان كته أن يعلم أن الكل أكثر من الحزء ؟ » 
(ج ۲ :+ ص 1551). 


1۸٨ 


ا يتف اعرا الفا مد رد الأخنو له الل “كلها ع ورات 
عامة إلى ما يطلق عليه أحياناً اسم E A‏ ها لبانقلا عانق a‏ 
لاقتعا عو ابن E‏ 6 امجحاضة العااىة معام الاخاء الا 
وهو موقف قوي صريح ٠‏ لم نعهده ذه القوة والصراحة والوضوح إلا قي 
أعلام الفلسفة التجريبية المحدثين والمعاصرين ؛ من «هيوم» إلى ٠‏ جون 
مقزارت ده لل 'أحيحانت ا للتطفقية را 4 دار اا هذا + 
في الجامعات العر بية حرفته . او من اكتفى بثقافة عامة + سمعوا من مؤوٌّلف 
هذا الكتاب دفاعاً عن موقف كهذا في تحليل المعرفة العلمية + فاتهمه بالكفر 
من انهم : وبالجهل اخرون ؛ دون ان يكلفوا انفسهم عناء ساعات قلائل 
بقضونا في قراءة تصلهم باصول هذه الفكرة وفروعها ؛ فاذا نقول اكثر 
مما قاله إخوان الصما في ذلك السياق نفسه من رسائلهم » إذ قالوا : 

« إن أشد بلية على الصناعة [ بقصد التخصص العلمي في فرع معين من 
فروع العلم ] واعظم محنة على اهلها : هو ان يتكلم عليها من ليس من 
اهلها : ويحكم ني فروعها ولا يعرف اصلها : » فيسمع منه قوله » ويقبل 
منه حكه ؛ وها الباب من أجل أسباب الخلاف الذي وقع بين الناس في 
ارا rr‏ ومذاهبهم ؛ وذلك أن ا اا واه الحدل بتصدرون 2 
غير عالمين ماهياتها » فضلاً عن معرقتهم بحقائقها وأحكامها وحدودها » 
فيسمع قولهم العوام ويحمون باحكامهم › فيَضِلون ويضَلون وهم لا 
يشعرول )( ج” ع ص ٤)۳۸‏ ). 


۳ 
لكننا تخطئ؛ لو سبق إلى أوهامنا ظن بآن هؤلاء ه الاخوان » قد اطردت 


AV 


معهم الوقفة التجريبية العلمية في كل ما تعرضوا له من مسائل ؛ إننا لو 
توقعنا منهم شيئاً كهذا لفاتتنا - إذن ‏ روح عصرهم ؛ فكيف نتجاهل حقيقة 
كبرى في روح الثقافة التي أحاطت بهم من أنها ثقافة استمدت روافدها من 
عيون مختلقة » فلما صبت تلك الروافد ماءها في وعاء واحد » امتزج بعضها 
ببعض امتزاجاً عضوياً متكاملاً آنا » وتنافر بعضها مع بعض فكانا أقرب 
إلى العناصر المتجاورة منهما إلى العناصر الممتزجة . 

وها هم أولاء أصحابنا « الإخوان » بميلون مرة نحو النظرة التجريبية 
الحسية 4" كالى رأينا:نموذجاً منها 58 الصفحات السالفة » ثم ,ميلون, مرة 
اخرى نحو نظرة عقلانية الاسس » فلا تقوم على حس ولا بجربة » سواء 
شعروا تلك المفارقات أو لم يشعروا ؛ فر يما كانوا على وعي بمفارقاتهم 
تلك » لكنهم آثروا أن يقفوا من كل محال فكري الموقف الذي يناسبه » 
دون أن يكلفوا أنفسهم شطط التوحيد الشامل الكامل ني نظرة واحدة متسقة 
أصولها مع فروعها » وكلياتها مع جزئياتما . 

فقد جعلوا القسم الأول من رسائلهم للفكرة الرياضية الي نقلوها نقلاً 
عن الفيتاغوريين الاقدمين ؛ وإذا قلنا « الفكرة الرياضية » هنا » فكاننا 
قلنا إن النظرة أسامها عقلاني » ثم تجي التجر بة على سبيل التطبيق المؤيد » 
لا على سبيل الينبوع الذي نشتق منه ونستتي ؛ فنحن نعلم أن فيقاغورس 
وأصحابه قد جعلوا « العدد » أساساً لتفسير الكون بكل ما فيه من كائنات ؛ 
عمعنى أن الاشياء ١‏ صنعت » صنعا من العدد نماما كما نمول مثلا إن هذه 
المنضدة مصنوعة من الخشب وذلك المفتاح مصنوع من حديد ؛ كيف ؟ 
ابدا النظر كما بدا فيثاغورس بان تنظر إلى الاشياء نظرة ١‏ هندسية » » 
واجعل المميز الذي ,يز شيئاً من شيء هو « الشكل » الذي صيغ فيه ؛ 
فعندئذ لا يكون الفارق بين كتابي هذا وقلمي أن الكتاب من ورق والقلم من 


معدن » بل يكون الفارق هو أن الكتاب مستطيل الشكل والقلم اسطواني ؛ 


AA 


31 اوناك هادان AEE BS‏ بل عل يجن 
ذلك أن ا اع اماس ,و الأشكال © ا و ا عا 
« نقطة » وما ما هو ١‏ خط » وما ما هو « سطح » وما ما هو « مثلث » 
أو « مربع » أو « مستطيل » أو « دائري » إلى آخر الأشكال الي يمكن أن 
تتفرع من هذا الأصل » إن كان هذه الأشكال آخر . 

ای عد كنا رید عفان عر کی تلت ب ا 
التجريبية للاشياء الواقعة » فنردها إلى تلك الاقسام العملية النظرية ؛ ولعل 
الغلطة « الرياضية » الاولى الي وقع فيها الفيثاغوريون ٠‏ والي تتابعت ما 
ية الاغلاط الفرعية > هي انهم وحدوا بين وحدة الهندسة ‏ الي هي النقطة 
- ووحدة الحساب ‏ الي هي الواحد ؛ ومن ثم جعلوا فكرة « النقطة » 
وفكراة و الواخد و مرا دفن خاذا وضينا' فط إلى رار قط الخرى ع 
RE‏ مقط دي رهطا N ES ONT‏ 
مستوى الحساب » فيقولون إن الخط هو اثنان » وهكذا دواليك في سائر 
EOE‏ شابله عدو اذاو ES ECE‏ كلك ARs‏ 
رمزوا له هم بالعدد ثلاثة » على أساس أن أقل عدد يمكن أن يكون منه التقاط 
على شكل مثلث هو الثلاثة » بان تجعل اثنين منها قاعدة » ثم تضع الثالث 
CEN OSE‏ روم كنا 

أخذ إخوان الصفا هذه الفكرة وتبنوها لأنفسهم » ولا غرابة » فطريقة 
تكوينهم نفسه من حيث هم جماعة من الخلان الأوفياء بعضهم لبعض › 
هي كطريقة الفيثاغوريين حين الفوا من انفسهم اول الامر جماعة من 
الإخوان تربطهم الصداقة والطهر وخلوص النصح وصقاء النية ؛ فكان 
ان جعل إخوان الصفا « العدد » أصلاً للاشياء » كما فعل الفيتاغوريون 
سواء بسواء » ورتبوا على ذلك نتا يهم سواء بالنسبة إلى الأمور الطبيعية أو 
الأمور الروحانية بغير تمبيز . 


١ 2 3 


وهم يعترفون بتبعيتهم للمذهب الفيثاغوري صراحة » فتراهم يقولون : 
« نقول على راي فيثاغورس الحم المعو ررد يي ا 
العدد ؛ ممن عرف العدد واحكامه وطبيعته واجناسه واتواعه وخواصه » 
أمكنه أن يعرف كمية أجناس الموجودات وأنواعها » ( ج ۳ » ص ١78‏ ) 
١‏ فلما كان الباري هو مبدع الموجودات › فهو الواحد بالحقيقة » وإن 
جميع الاشياء تتجانس من حيث الميولي ‏ اي من حيث مادما ‏ 
اختلفت بعد ذلك وتباينت » فاتما يكون ذلك من حيث الصورة » والصور 
عا كي وني > بحسب مقادير الشكل فيهما الوا 
ار ان > وما هو ثلائي ع أو رباعي » وهكذا . 


ثفن الثنائيات : الميولي والصورة » الجوهر والعرض » العلة والمعلول » 
البسيط والمركب » المظلم والمنير » المتحرك والساكن » العالي والسافل » 
الحار واليارد » الرطب واليابس ١‏ الخفيف والثقيل » الخير والشر » الصواب 
والخطأ » الذ كر والأنثى ٤‏ « ومن كل شيء خلقنا زوجين لعلكم تذ كرون » . 

ومن الثلاثيات : الأبعاد الثلاثة ‏ الطول والعرض والعمق » والمقادير 
الثلاثة ‏ الخط والسطح والجسم ؛ والأزمان. الثلائة ‏ الماضي والحاضر 
والمستقبل ؛ ودرجات الحق - الواجب والممتنع والممكن ؛ والعلوم الثلاثة - 
الرياضية والطبيعية والالهية . 

ومن الرباعيات : الطبائع الأربع ‏ الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة ؛ 
والاركان الاربعة ‏ التار والمواء والماء والأرض ؛ والأخلاط الأريعة - 
الصفراء والدم والبلغم والسوداء ؛ والفصول الأربعة - الربيع والصيف 
والخريف والشتاء ؛ والجهات الاربع ‏ الشرق والغرب والشمال والجنوب ؛ 
ومراتب العدد ‏ احاد وعشرات ومئات والوف . 


ومن الات + اة الأحتامن ناتوان انان والظير 


14۰ 


والسابح والمشاء ذو الرجلين وذو الأربع » والذي ينساب على بطنه ؛ والخمسة 
اء اد الاضل: والعروق الوق" وا هر وای > 
والخمسة الأيام الملقب أسماؤها بالعدد ‏ الأحد والاثنين والثلاثاء والأربعاء 
والخميس ؛ والصلوات الخمس ؛ والخمس القواعد الي بني علا الإسلام ) 
والحروف المستعملة في اوائل السور القرانية » مہا ما هو من حرف واحد » 
ا احرف 

حتى إذا ما وصل « إخوان الصفا » ني ذلك إلى العدد سبعة » وأخذوا 
ASS‏ 1 لبط ١ه‏ السبعية من غلاة الشيعة الذين 
ذهيوا إلى أن النطقاء بالشريعة سبعة » وهم : آدم ونوح وابراهيم وموسى 
وعيسى ومحمد ثم محمد المهدي سايم النطماء ( وهو عندهم الإمام ) وبين 
NRE‏ 

وانخطرة. و العوات و سنا للستؤا كن ق 
غل اماس :ادد +-فهتالكالدياتة التتوية. كللائوية ال جاءت دة 
للمذهب الزرادشتى الذي معل للكون الحين : اله النور و الظلمة » وها 
را هو الهاللتيان ا و الف ا 
عند التصارى » وبالطبع هنالك الموحدون وهم المسلمون ( ج ۲۳ ص ٠۷۸‏ 
OA‏ 

وام عد ا عاو ا ود ی اناري محل از ا مرق 
الموجودات مطابقاً لذلك العدد قل أو كثر ۲ ( ج ۳ › ص ٠٠١‏ ) . 

0 

ونترك هذا الجانب الرياضي من وققة إخوان الصفا » وهو جانب ‏ كما 
ا ا ا ای با ؛ الخرافية الشاطحة » وننتقل 
إلى جانب اخر يصح ان نقول عنه إنه جانب بيولوجي من وجهة النظر 


۹۱ 


عندهم » وذلك أنهم حاولوا اولاً أن يرتبوا الوجود إلى مراتبه العليا والسقلى » 
ثم أن يروا بعد ذلك الطريقة التي يخلص بها الأدنى من الأعلى آنأ » والأعلى 
عنم الاد آنا أخثر . 

فراتب الوجود المابطة من أعلى إلى أدنى هي عندهم » أولاً » الله 
الذي قالوا عنه أنه « الواحد » بلغة الرياضة الي قرءوا بها الكون » ومن الواحد 
الأعلى حرج جوهر روحاني بسيط في تكوينه » وهو ما أسموه بالعقل الفعال ؛ 
وتاك ا ا م هة ال ال "دوت عن الل الال :ولت ان مهيا 
كذلك الل الل ا قايلة لى الور الى ليها إناها العقن 
الفعال كما يتلقى طالب العلم تعاليم استاذه ؛ ومن هذه النفس الكلية برزت 
مرتبة رابعة هي المادة الخالصة الي لم تتشكل > واسمها عندهم ‏ كما هي 
تسمى عادة ني محال الفلسفة الناقلة عن أرسطو ‏ « الهيولي » ؛ ثم جاءت 
المرتبة الاخيرة وهي الي صيغت فما تلك الميولي الاؤلى ي مقادير معينة 
ين بعك الطاركه: ولوف والشيق 6 فقا رت ی مطلقاً ا 
سن كو نري اح عل e‏ تاها عجرن : 

ذلك هو الكون عراتيه المتتالية هبوطاً ؛ ولقد جاء الانسان ليمثل - 
ماس حر - تلك المراحل نفسها التي اجتازها العام في نشاته » ومن ثم 
جاز لنا أن نسمي الإنسان عالاً صغيراً » أو أن نسمي العام كله إنساناً كبيراً 
لأن كلا منهما يعكس بحقيقته حقيقة الآخر ؛ ومن أجل هذا التقابل بين 
الجانبين قيل إن الإنسان إذا أراد دراسة الكون » فا عليه إلا أن يبدأ بدراسة 
نفسه » لأنه واجد فيها تموذجاً مصغراً (ج ۳ » ص ۱۸٩‏ ). 

فاذا هممنا بدراسة كهذه » كان أول ما يلفت النظر » هو أن الانسان 
- ومثله الكون في جملته ‏ وحدة عضوية يستحيل علينا أن نحللها إلى أجزاء 
مستقل بعضها عن بعض وإلا بطل وجوده على حفيقته » وي ذلك يقول 
اخوان الصفا : 


۱۹۲ 


وم ترا ان يفهم حكم الام غارف أعورة ي فروع جردت 
التي ني العام من تق و للق اول مع اصول اح فا الى: أن 
تبي 0 يجمعها كلها ؛ كمثل شجرة واحدة لما عروق وأغصان » 
وعليها فروع وقضبان » وعلى تلك الفروع وَالمَضببان اوراق وتحنها ور وان 
لا لون وطعم ورائحة . 

١‏ كمجرى حكم جنس الأجناس الذى تحت انواع ... وتحت تلك 
الأنواع أشخاص كثيرة مختلفة الصور والأشكال والهيئات والأعراض 

٠‏ كمثل قبيلة لها شعوب ولشعوبما بطون » ولبطوتما أفخاذ » ولأفخاذها 
عمائر » وا عشائر وأقارب . 

« كمجرى حكم شريعة واحدة فها مفروضات كثيرة 
المفروضات سنن مختلفة » ولتلك السنن احكام متبابنة » ولتلك الأحكام 
حدود متغايرة مجمعها كلها دين واحد » لاهله مذاهب مختلفقة » ولكل 
اهن ماطني عقالات متاترة  E‏ دقالة اعاوولن: كاوه عد 

٠‏ كمجرى حكم د کان لصانع واحد › وله فيه اا والات ل 
EE CT TT‏ فالات الوه 
a A E,‏ اها Ey E A‏ علا 
بحسب ما يليق بواحد واحد ما . 

و كمجرى حكم دار › فہا بيوت وخزائن » وني تلك الخزائن الات 
وأوان وأثاث لرب الدار » وله فيها أهل وخدم وغلمان وحکه جار فیا 
وفيهم جميعاً 

و كحكم مدينة حوها أسوار » وي داخلها محال وخانات ونواح 
فہا شوارع وطرقات وأسواق » في خلاها منازل ودور فيها بيوت وخزائن 
فيها أموال وامتعة وأثاث وآلات وحوائج » يملكها كلها ملك واحد » له 


14۳ 


ف تلك المدينة جيوش ورغ وغلمان وحاشية وام وأتباع 3 وحکه جار 
راء جنده وار اف مدینته ... » ( ج ۳ »> ص ۲۱۹/۲۱۲ ) 


a a a 
بجري فيه نفس‎ ٠ الوحدة العضوية الي تضم الكون كله في كائن واحد‎ 
كلية واحدة غير منقسمة » برغم ماينشعب عنها من فروع » فهي  هذه‎ 
النفس الكلية الواحدة الشاملة  « كجتس الاجناس » والانفس البسيطة‎ 
كالأنواع ها » والأنفس الي دوتها كنوع الأنواع > والأنفس الجزئية‎ 
كالاشحاضن مر تة وا بعت وى کر ت ادد 2 الف الكلة‎ 
الا وال اغا + و الاک ا کات‎ 
وهي الي مختص بتصير جزئيات‎ ١ والأنفس المزئية » الشخصية كالألوف‎ 
.)7؟١5ص‎ + ۳ الأجسام» (ج‎ 

ونا الى جل القبين اة ار الآمر دل جما د كرن م خا 
ا SAR E I gob sa‏ 
من إخوان الصفا : يفرقون بها بين إنسان صغير القدر وإتسان آخر 
ذي همة وقدر عظيمين ؛ فقد كان المألوف ‏ في علاقة التفس بحسدها ‏ 
أن يقال إن الجسد سجن والنفس سجينة فيه تريد الفكاك . أما اخوان الصفا 
رفو ن :ذلك بين بعالك وال وان كل نفس وردت إلى عالم الكون 
الاك خرن مسري تيدب كنا انه انم ى كل ما دحل الحبس يكون 
محبوماً فيه ٠‏ بل رعا دخل الحبس من يقصد إخراج المحبوسين منه » 
كنا آنه قد يدخل بلاد الروم من يستنقذ اسارى المسلمين ؛ واتما وردت 
النفوس النبوية إلى عالم الكون والفساد لاستنقاذ هذه النفوس المحبوسة في 
حيس الطبيعة الغريقة في بحر الهيولي » الاسيرة في الشهوات الحسمانية » 
OR E)‏ 

ورو ای بو اراق ااال الد رود هت ى علا 
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بين اروف بط ةلاه ا E o e‏ 
مما يحق لنا تسميته بنظرية للتطور عندهم ٠‏ يقولون : 

اتوك كدر د يش مان ايم انا 
کر ا 

SE Ae O A Sos 
والنبات متصل اخره بالحيوان + واا ليك بالانسان ؛ والانسان‎ 
. متصل اخره بالملائكة‎ 

«واما أواخر المعادن ما يل النبات فهو الككاة والفطر وما شا كل ذلك ؛ 
ST‏ الكائنات بتكون في الراب كالمعدن » ثم ع 
شرق ...كينا DTT Sg EE‏ 
lse MEN ESN a EE e‏ كله 
المعادن 6 ونش ندزة و 

ووانا لكات ع :امول إن :ذا لكين نو الكا كناك ل آل وعدن 
...واخره بالحيوان 

بولقل اخ مض الناتة ماين الحيرانية SSE‏ أن اتدل نات 
كرا قر ل Oe E‏ هنا :ل دالج" الجافت واف “ناميه 
ثانا كه يبان ذلك ان القوة الفاعلة فيه منفصلة من القوة المتفعلة » والدليل 
عزخ تالكأ فاص ا ا الأناكدي: «رايقا 
فان التخل !ذا قظعت (رعوسا حفت وبطل وها وتشوءها ومانت. : 


ارقاو لك عناققة نو لقعو ا ثلة متضارة راح الاك ني تاذو اللخيوان 
اتةه الى ي اله الابانية وا فط اوهو ارون يار قلي 
وتو اه ال e : E‏ 
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فهذا النوع (اي دودة الحلزون ) حيواني نباتي » لانه ينبت جسمه كما 
ينبت بعض النبات » ويقوم على ساقه قائماً » وهو من أجل أن یح رکه 
حركة اختياريه حيواني » ومن انه ليست له إلا حاسة واحدة فهو انقص 
الحيوانات رتبة في الحيوانية . 

مرتبة الحيوانية ما يلي الإنسانية » ليست من وجه واحد » ولكن من 
عله جره بوذلك أن ره لرا كات تدان الال »بو بتبوع 
المناقب » لم يستوعبها نوع واحد من الحيوان » ولكن عدة أنواع » فنها 
ما قارب رتبة الإنسانية بصورة جسده مثل القرد » ومنها بالاخلاق النفسانية 
كا رشن 

اواد ر ا ا يعن :رق الديق :1 ن 
SEG eg‏ 
ONE TE)‏ 

3 

وأعتذر للقارئ عن وقفة طويلة عند موضع من رسائل إخوان الصفا ١‏ 
جذبي إلى قراءته جذباً » لما فيه من طلاوة عرض وجدّة فكرة ؛ فلئن كان 
العرض ذا طابع قي يحيله إلى قطعة من الأدب الفلسني » فإن الفكرة عقلية 
موغلة في عقلانيتها » ولا يستطيعها إلا من أوتوا رجاحة العقل الي تمكنهم 
من تحطم المألوف ليتستى لمم النظر الموضوعي الخالص . 

وانما قصدت تلك الصفحات الطوال من الجزء الثاني » تلك الصفحات 
التي أجرى فا كاتبوها محا كمة بين بني الإنسان وأنواع الحيوان » إذ 
ترفع هذه الأنواع الحيوانية شكاتا إلى ولي الأمر مما تعانيه من الانسان » 
رافضة أن يكون للانسان فضل عليها من حيث أنها هي وهو معأ صنعة الله > 
فيسال 0 الأمر بي الانسان ماذا يقولون دفاعاً عن انق > و يبون 


۱۹٩ 


عا يظنونه مؤيداً لموقفهم من آيات القرآن الكريم » لكن الحيوان سرعان 
ما يحد التاويل لمذه الايات تاويلا يبين ان الإنسان قد جاوز حدود الحق 
حين فهمها على الوجه الذي فهمها به ؛ وأما ولي الأمر هنا قلا هو إنسان 
وله وان الكو ا في نظزه وحكه بين الطرفين » اذ هو ملك من 


الحانيقال له «بيراست الحكيم » 

و او ا ا و ی ور ات الحكم ( 
وق بوط ار الأخضر مما بلي خط الاستواء » وهي طيبة المواء 
والتر بة » فيها أنهار عذبة وعيون جارية وأشجار مختلفة ألوانها وتمارها ؛ 
وحدث ذات يوم أن طرحت الرياح العاصفة مركباً من سفن البحر إلى 
ساحل تلك الحزيرة » وكان على المركب قوم من التجار والصتاع واهل 
العلم » فخرجوا من مركبهم إلى أرض الجزيرة وطافوا بها » فرأوا فيها من 
جروج الجا حوي فريك اياك لين تراك وأنعام وطيور وسباع ووحوش 
وهوام وحشرات » وكان الكل يالف الكل ويانس له ؛ فاستطاب القوم 
الجزيرة وما عليها » واستوطنوا بها » وأخذوا يبنون ويعمرون وينشطون 

E 
اميم ا ا تاع أن کو ا ل ن اوو اجان‎ 
ليستخدموها وليركبوها ؛ حتى فزعت صنوف الحيوان هذه المصيبة الي‎ 
کک ا وز كيت ل یی کن نولا اس رای ایک با‎ 
. وأعادوها معهم لتكون مسخرة لأغراضهم‎ 

فجمعت الہائم والأنعام زعماءها وخطباءها » وذهيت إلى « بيراست 
الع افر ار وتوت E E‏ وتعديهم 
علا » واعتقادهم فيها بأنها عبيد هم ؛ فبعث ملك الجن رسولاً إلى أولئك 
القوم ودعاهم إلى حضرته ) e‏ 
اختاروهم من يتتمون إلى بلدان شتى ؛ فلما مثلوا بين ملك الجن ٠‏ قال 


14۷ 


لهم على لسان ترجمان : ما الذي جاء بكم إلى بلادنا ؟ 

5 قال قائل منهم : دعانا ما سمعنا من فضائل الملك وعدله ؛ وها تحن أولاء 
بين يديه ليحكم بيتنا وبين عبيدنا الآبقين من صنوف البهائم والأنعام . 

د لقال“ للف ميتو چا دن : 

35 قال زعيم الإنس : نقول إن هذه البهائم والأنعام والسباع والوحوش أجمع 
عك لنا '.وتحن أريانا :4 لكننا ثراعا إما هازية ابقة عاضية .و اما 
مطيعة وهي كارهة منكرة لحقوقنا فيها . 

- قال الملك : وما حجتك فا زعمت للإنس من سلطان عليها ؟ 

- قال الإنسي : لنا على ذلك دلائل شرعية سمعية على ما قلنا » وحجج 
[ هنا مضي النص فيقول : فقام الخطيب من الإنس من أولاد 
العباس ٠‏ وري المنير > وخطب الخطبة » وقال ع 
ما يؤكد أن الصورة الرمزية كلها إتما صيغت من قبيل الثورة 
على حكم العباسيين وما يلقاه الناس مہم من صنوف الخور :1 

و بالطبع كان مما أورده المتكلم تأييداً لزعمه السيادة على الحيوان » 
قول الله عز وجل : « والأنعام خلقها لكم » فيا دفء ومنافع ومنها تأكلون » 
وقوله تعالى : « وعليها وعلى المَلّك تُحملون » وقوله تعالى : « وتحمل أثقالكم 
إلى بلد لم تكونوا بالغيه إلا بِشِقّ الأنفس » وقوله : ٠‏ والخيل والبغال والحمير 
ر رعاو کہ ءا اباك كزع دل كلها عل ان ص ا 
خلقت للانسان ومن أجله . 
فتوجه الملك بالسؤال إلى جماعة الحيوان : قد عم ا مجر الہائم 

والانعام ما قال الإنسي من آيات القران » فاستدل بها على دعواه » فاذا 
تمولون في ذلك ؟ 


1۹۸ 


e r 5‏ 
مداه تالس عفرن eT‏ 
ا قال : Ce e‏ 
لسع ال 11 راس 
واستطرد زعم الببائم قن الك :1 كا تح واوا كان 
الأرض قبل خلى آدم ابي البشر > قاطنين بي أرجائها » تذهب وی كل 
OEE‏ اده لذ طلا للست ف EEE E‏ 
ماربه من برية او اجمة أو جبل او ساحل أو تلال او غياض أو رمال ؛ 
لحن فخ أوملا ئناه ماف ف ا ومضت على ذلك الجهور ارغان + 
حتى جاء بتو ا وا ف e‏ برا وملا وجبلاً » 0 
والخيل والبغال والحمير » وسخّروها واستخدموها واتعبوها بالكد والعناء 
قالغال العاقة دس الحم وا کر تاد فى لدو ال والطراحيخ 
بالقهر والضرب والموان وألوان من العذاب طول أعمارنا » فهرب منا من 
هرب في البراري والقفار ورءوس الحيال ؛ لكن بي ادم تعقيونا حتى وقع 
في قبضتهم منا من وقع > فشدوه بالغل والقيد وَالقنْص والذبح والسلخ وشق 
الاجواف وقطع المفاصل ونتف الريش وجر الشعر والوبر » ثم نار الطبخ 
والوقد والتشوية والوانت من العذاب لا يبلغ الوصف كنبها 
a U AEA OG A Oz‏ 
قبائل الجن ) : ما تقولون فا تحكي هذه البهائم والأنعام من الور ع 
وما يشكون من الظلم والعدوان ؟ 


۹ 


فقال زعيم الإنس : نقول قتع راتضبيت” لنادو فو نيزا لزنا OEE‏ 
نتحكم عليها تحکم الارباب 

فقال الك للونسي : إن الدعاوى لا تصح عند الحكام الا بالبينات » 
ولا تُقْبل الا بالحجة الواضحة . 

. فقال الإنسي : إن لنا حججاً عقلية ودلائل فلسفية تدل على صحة ما قلنا 
قال الملك : ما هى ؟ 

قال الإإنسي : ج ا > وتقويم هيكلنا » وانتصاب قامتنا » 
ومطودة بدو ا و و اوران غ 
فقال الملك لزعيم البهائم : ما تقول فا قال الإنسبي ؟ 

قال : ليس شيء مما قال بدليل على ما ادعى ؛ 

قال له الملك : كيف ؟ أليس انتصاب القيام وا ستواء الجلوس من شيم 
ال و ا الا ات الا کاب عل الخو سن عات اليد ؟ 
قال زعم البهائم : إن الله جل ثناؤه - ما خلقهم على تلك الصورة 
کون ذاله عل | هم أرباب » ولا خلقنا على هذه الصورة لتكون دلالة 
دل E SLR E‏ عن اله 
لهم » وهذه اصلح لا ؛ وبيان ذلك ان بي ادم عراة بلا ريش على 
ابدام روي وا رك جل E a‏ 
كانت أرزاقهم من نمر الأشجار » ودثارهم فق أزرافية دو كادت 
الأشجار منتصبة في جو الحواء » خلقت قامة بني ادم منتصبة ليسهل 
A‏ ل 
الارن 6 فقن ت ااا مه ليل عل اوا و ادن .دل 
اين ول ارداق هذا الات بن مط العكن ي كلنا الان 
وما تمتضيه . 

فقال الملك لزعي البهائم : وماذا تقول ني قول الله عز وجل ٠‏ لقد خخلقنا 
الانسان في احسن تقويم » ؟ 


0 


ال ا lG SEG‏ 
فنحن من هله الناحية سواء 

نك کال الا تحى لزعيم الببائم : من اين لكم اعتدال القامة واستواء البنية 
لاي ا ار e‏ 
الأذنين » صعير aT‏ 

۴ فاجاب زعم الببائم لدعي عل E‏ الاق يا عورا + 
a‏ 
لا ترى بأن هذه كلها مصنوعات البازي الحكيم » ٠‏ خلقها بحکته لعلل 
ماديا عور سحو الما د E‏ لوول لوليا 
فلكي يكون ذلك مناسباً لطول قوا عه لينا الحشيش من الأرض » وليبل 
مِشفَّره إلى سائر أطراف بدنه فيحكّها ؛ وأما خرطوم الفيل فعوض عن 
طول الرقبة » وكير أذنيه ليذب البق والذباب عن ماقي عينيه وهه » 
إذ كان هه مفتوحاً أبداً لا مكنه ضم شفتيه لخروج أنيابه منه » وأنيابه 
سلاح له نع بها السباع عن نفسه ... ... وأما الذي ذكرت ‏ أيها 
الإنسبي ‏ من حسن الصورة » وافتخرت به علينا » فليس فيه شيء من 
الدلالة على ما زعمت بأنكم أرباب ونحن عبيد ؛ فإذا كان حسن 
الصورة شيئاً مرغوباً فيه لتنجذب ذكوركم إلى إنائكم وإنائكم إلى 
ذكوركم ؛ فلنا كذلك ما ينتج هذا التجاذب بين ذكورنا وإناثنا . 
واما الذي د كرته من جودة حواسكم ودقه عييز كم 4 وافتخرتم به 

علينا ع لبن درك لك ام تنفردون به دون سائر الحيوان ؛ لان فما 

ما هو أجود منكم حاسة وأدق ييز ؛ فالجمل يرى موضع قدميه في الطرقات 

الوعرة في ظلّم الليل » مما لا يرى أحد كم إلا بسراج ؛ وترى الرس الجواد 


۲۹١ 


e‏ ا وك الول حكن" قاد نا قينا لهس 
نومه ب رکضه رجله حذراً عليه من عدو أو سبع . 1 
وی كانه يق رجا نارن ا ر :ائرا أو علدنة 
لأنه لو كان لكم عقول راجحة لا افتخرتم علينا بشيء ليس هومن أفعالكم ؛ 
وإتما العقلاء بفتخرون بأشياء هي أفعالهم من صنائع وأفكار وعلوم ومذاهب » 
9 قال ملك الجن للإنسي : قد سمعت من زعم المائم جوابه فهل عندك 
شىء غير ما ذكرت ؟ 
-. قال الاي :نت مالك اقب غر ما د کرت + ثدل عل انا 
ارباب وهم عبيد لنا ؛ ن ذلك بيعنا وشراؤنا لها » وإطعامنا وسقينا لها 
ل اسه 
باه ار + وأا وم ااه طوس إذا تفر فی يم أ 
E‏ »م الاي ي والأرباب ؟ وهكذا قل ني أبناء السند مع أبناء 
اي مزلا 52 العبيل 0 يم اللوالي بالحقيقة ¢ ' دعل هي الا د 
Sy‏ 
منهم + بل مخافة أن َلك فيخسروا أنماننا وتفوتهم متافعنا لهم . 
وهنا تكلم الحمار ليه الكل ركم ور قال aA‏ 
راكنا ون اساری ي أبدي بني آدم » موقرة ظهورنا بأثقالهم » وبأيديهم 
العصا ا ارك 4 ان 


حل 


ب و اور تقال لو راا اع املك مشدودين ني دواليبهم اي 
مغطاة وجوهنا » وهم مع ذلك يضربونتا » لرحمتنا » فأين الرأفة منهم 
علخ الى رضههة لا ني ؟ 

e‏ ال : لو نوا كاديد انا الملك ‏ وبنو ادم يأخذون 
صغارنا ر ف وبين مهام > لياخذوا البان الاامهات لاولادهم ٤‏ 
وليجعلوا أولادنا مشدودة أرجلها وأيديها » محمولة إلى المذابح والمسالخ » 
جائعة عطشانة » تصيح فلا ترحم » وتصرخ وتستخيث فلا تغاث ؛ ثم 
تراه اع بويع و ا عقا وهنا ,وردؤيدا 
وكروشها ومصارينها وأكبادها ني د كا كين القصابين » مقطعة بالسواظير 
رة ف القدون- مشو ي التثور » ونحن سكوت لا نبكي ولا 
نشكو ! فاية رحمة علينا مهم كما زعم الإنسي ؟ 


- وٿل هذا تكلم الجمل » وتكلم الفيل » وتكلم الرس ١‏ ثم تكلم 
كذلك البغل زعيمهم . 

- فلما فرغ البغل من كلامه » التفت الجمل إلى الختزير > فقال له : 
0 ما تلقون ‏ معشر الخنازير ‏ من جور بني ادم 

فال REE‏ لان > لعمري ليس الخنزير من الأنعام 
بل من السباع ؛ ألا ترى أن له أنياباً وبا كل الحيف ؟ وقال قائل آخر من 
الجن : بل هو من الأنعام ؛ آلا ترى أنه له ظِلفاً ويا كل العشب والملف ؟ 
ثم قال ثالث : بل هو مركب من السباع والأنعام والبهائم » مثل الزرافة » 
فهي مركبة من الحمار والجمل . 

ت. فقال الشتوير للمل :وا .ما أدري .ما أقول. + من. كثرة اعتلاف 
الرأي في أمرنا ؛ ألم تسمع كيف اختلف فينا حكاء الجن ؟ وأما الإنس 
فهم أكثر السلانا © فالمسلبون ولون انا مسو حون وترون الحومنا ؛ 
وأبناء الروم يتنافسون في أكل لحومنا » واليهود يلعنوننا من غير ذنب 


°۳ 


منا إلبيم » لكن لعداوة بيهم وبين النصارى 

هكذا لبث الحوار قائماً وممتعاً » حتى إذا ما فرغ الفريقان ما أرادا 
قوله: رهن ل تللق لشي ا > فكاد الرأي لتت عند 
E E OT TE‏ 

ادع خاتزوة بالتسر رن ”الوك : ا ا سی ا ا 
الپائ والأنعام الأميرة اي ,ادنيل ادم أن “برب كلها ي ليلة واحدة » 
وتبعد من ديار بني آدم كما قعلت حمر الوحش والغزلان والسباع . 

لكن رئيس الحكاء نه الحاضرين إلى أمر مجعل ذلك المرب مستحيلاً ؛ 
نالا دمي بقيدون ما في حوزتهم من بهأئم وأتعام يناه لتر عد لس 
دوا الأبوزاتت > فاقترح أحدهم أن يبعث الملك ال من الحن يفتحون 
الأبواب المغلقة ويفكون القيود ويُخبلون حرّاسها إلى أن تبعد البهائم وتنجو . 


3 0 ¥ 


هذه صورة واحدة قيستها للقارئ لأقدم له بها صورة عن طريقة إخوان 
الصما في استخدامهم للحيوان رمزا يرمزون به إلى ما يريدون ان بقولوه › 
وهي طريقة مجدها شائعة في رسائلهم » وخصوصا ثي الجرء الثاني الذي 
نقلنا عنه هذه الصورة الى قدمناها > وأول: ما يتبادر إلى ذهن القارئ هنا > 
أن ارا الا أرادوا شيئاً كالذي أراده ‏ جورج أورويل » - الأديب 
الإنتجليزي المعاصر ‏ في كتابه « مزرعة الحيوان » > في هذا الكتاب جمع 
الكافحيوان المترعة ادن ازائ ما نا غا عام فاغلة اه اجى 
المزرعة الذي يستغلها لنفسه أبشع استغلال ؟ فلماذا لا يكون لما رأي ني 
حياتها » فتؤدي ما توافق هي على أدائه » وتمتنع عما تريد أن تمتنم عنه ؟ 
وواضح من الكتاب أن «اورويل » يسخر من الشيوعية ي تصورها بان 
العمال يحب أن يثوروا على صاحب المصنع » كما يحب أن يكون لمم الرأي 
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الأول ني إدارة ذلك المصنم » إذ لا مبرر على الإطلاق أن يكون كل الجهد 
المبذول جهدها » وكل الثمرة العائدة لصاحب الال الذي لا يحرك ساعديه 
يعمل ... وريا أخطا ٠‏ اوزويل ؛ فا تصوره وضور > ورعا أضيات 4 
فلنس بقة الك O‏ لكونيا AN E‏ 
بين الصورة التي رسمها ١‏ الإخوان » لمجتمع الحيوان وهو يشكو ظلم الإنسان 
به واستغلاله له » وبين تلك الي رسمها « أورويل » هذا المجتمع الحيواني 
وقد احذت افراده تتشاور فا تصنعه ازاء ظلم صاحب المزرعة . 

ولئن كان « أورويل » قد رمز بصورته تلك إلى أوجه النقص في مذهب 
التبوعية 2 فل لتا كلك في أن اران لصفا كذللك زوا بصو 
التي قدموها إلى أوجه الجور والعسف تي حكم بي العبّاس » فقد وردت 
اشارة تكاد تقطع بذلك ‏ ولقد جذبنا انتباه القارئ إليها في حينها ‏ والذي 
يبقى على دارسي التاريخ العربي والأدب العربي ع هو أن يتقصوا لنا معاني 
الرموز التفصيلية إن كان لما من معان » شمن ذا الذي يرمزون إليه يالبغل ‏ 
وهو كما رآينا ق الحوان اا بی رمع البهائم والناطق باسمها » ثم من يكون 
الحمار ؟ والثور ؟ والكبش ؟ والجمل ؟ والفيل ؟ والقَرّس ؟ والخنزير ؟ ... 
ألا إننا لو فككنا هذه الرموز لنطقت لنا الصورة الأدبية بما يفصح عن 
فال الحناة ال هة عند و رة امار اللادى #:والحياة الا ا 
تزه ا ن 

وأياً ما كان الأمر » فكم كنا نود لوقفتنا مع إخوان الصفا أن تطول 
اكثر ما طالت » لكن قطرة من البحر قد تغنى بطعمها عن البحر كله ؛ 
AREA EG,‏ الا متدقام EE‏ لصوف لساب مور ترد 
ا فأولاً _ قد لخصت لا أجود تلخيص حياة العلم 
والعلماء في عصرها » وثانياً ‏ يمكن اعتبارها طليعة تقدمية إذا قسناها 
كازات: کر جرا اوت أن تمه الاي شهدا الى ارات وا هده 
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الوقفة من الحيوان الى وقفها « الإخوان » والبي رعا قصدوا ا إلى عجيد 
الحا كان جا اق ليها ا إن شئت فمل عجيد الباري في كل كائن 
من خلقه » فكل كائن حي هو في ذاته آبة تستحق التمجيد ؛ ولا يفوتتي 
في نهاية الحديث عن « الإخوان » ان اشير إلى اسلوب الرمز الذي كان 
مالوفاً عند الباطنية والصوفية والشيعة » فهؤلاء جميعاً م يريدوا أن يأخذوا 
الأمور من سطحها الظاهر » بل كانوا أميل إلى « تأويل » كل ما يصادفهم » 
من آيات الکتاب الكريم E CE‏ الآرفى والياك + وكير اما 
يدل استنطاق الرموز وتاويلها لتكشف عن حميقتها المستورة + على ذ كاء شديد 
من يضطلع بالمحاولة » وهكذا كانت الحال عند إخوان الصفا كلما رمزوا 
بقصة عما يريدونه » وكلما أولوا رموزاً ليكشفوا عما وراءها . 


كانت نظرة الاخوان إلى كثير من المسائل نظرة عغلية فما نفاذ ودقة 
تحليل ا بو اورف الاير قل تتبی بام 
0 ا ان ا E‏ 
TT‏ والطلسهات » جاعلين 
إياها « علما » من العلوم ! بل !نهم ليعجبون ممن تنكر ها بين معاصر هم ؛ 
كلام كثير يسوده التصديق ٠‏ ويبدأ حديثهم ني هذا الموضوع هكذا : 
«واعلم أيها الأخ ‏ أيدك الله أننا رأينا اليوم أكثر الناس المتخافلين إذا 
سمعوا باكر السحر » يستحيل واحد مهم أن يصدق به » ويتكافرون يمن 
بجحعله من جملة العلوم الي يحب أن ينظر فيها أو يِتَأدبٍ بمعرقتها » وهؤلاء 
هم المتعالمون والأحداث من حكاء دهرنا ١‏ الغ ا 7 
خواص الناس المتميزين ؛ وذلك لاعهم ما ا بعض المتعاملين هيدا العلم 3 
I SS‏ 
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رعناء » أو عجوزاً خرفة بلهاء ؛ فرفعوا أنفسهم عن مشاركة من هذه حاله ‏ 
ا ممه یدگ ا ر والطلسمات 04 5 مهم لعل شا الى الجهل والى 
التصدن ا والخرافات 2 0 د ليم 2-005 كمأ ترقع اولك ألل نن 


وردت الإشارة إليهم دون أن نعرف من هم ؟ ولكن « إخواننا » صورة 


كان ابو خان ال دی + الذي عا يلصت قان من اشن 
العاشر الميلادي 00 5 كتابه ٠‏ الإمتاع والمؤانسة » هو الذي کف للناس 
عن شخصيات إخوان الصفا » إذ لبثوا في طي الكتان حتى أذاع هو سرهم ؛ 
واذن ممن الملائم ‏ وقد ختمتا لقاءنا مع هؤلاء الاخوان ‏ ان نقابل هذه 
الح الفذة 8 اا ان التوحيندى © ولك القاونا مهج انانا ب 
على صفحات مؤلفة ذي الأجزاء الثلاثة في طبعته الحديثة : « الإمتاع 
والمؤانسة » ؛ وسوف نرى اننا إذ نتحرك مع e‏ ( 
وموضوعا بعد موضوع : اننا إعا نتحرك في صميم الحياة الثمافية العر 
حينئذ ٠‏ فنلقى القوم في اهماما )ا 
الاهّامات . 

كان أو بخان لادی .اننا ی ا وی عا ما حا 
فقد عاش فقيراً » وأما بعد موته فلم يحد من المؤرخين من يترجم له ترجمة 
وافية : وذلك برغم اتساع افاقه وعمق أغواره » حتى ليعد الفيلسوف الأديب 
المعبر عن ثقافة النصف الثاني من القرن الرابع E‏ الميلادي ) ؛ 
فاسمععم هذه ارما الحزينة الي محم بها الجزء الثالث من كتاب الإمتاع 
الوا ب ,موجه أناها إلى اه ان الفا الد .© الذى كاك اله 
فضل تقريبه من الوزير أبي عبدالته العارض » وهو الوزير الذي قيلت 
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رخات الجر ل ا الإمتاع والمؤانسة 
هذا ؛ فهو يقول في رسالته تلك : « خلّصني ايا اارجل من التكفف ؛ 
ندل من بس اق :أطي من بد اضر اتا بالا + سید 
بالكو فا وي ذا كدو مزوزة الغداء الا 4 اله الكيرة البابية > 
اليل الذاوية » والقميص المرقع ... ؟ إلى متى التأدم بالخبر ET‏ 
اجبرني فإنني مكسور ؛ اسقني فإنني صد ؛ أغثتي فإنني ملهوف ؛ ل 
فإنتي غمّل 0 ا ل لس 
الوقوف على بابي باب ؛ ونكرني العارف بي ؛ وتباعد عن القريب مني . 
٠‏ لعل آنا الوقاء ادس د اجات إلى اة ان ان 0 
Og MASS Nag E‏ 
وسامره ا حيان ماني وثلاثين ليلة [ هكذا يقول ناشرا الكتاب » لكى 
عددت هذه الليالي فوجد تما تبلغ تسعاً وثلاثين ] وبعد ذلك طلب 
الوقاءقية: ا ی کا وار ی ی و 
أبو حيان » فكان له ولنا ‏ من هذا كتاب « الإمتاع والمؤانسة » . 
هكذا يدور السمر المسجل في ١‏ الإمتاع والمؤانسة » على ليالٍ » لكل 
ليلة موضوع رئيسي يحدده الوزير بسؤال يلقيه ؛ ولكن سرعان ما يستطرد 
وبتشعب » فيتناول أموراً كثيرة منوعة » وغالباً ما يختتم ب « مُلْحة الوداع » 
في الليلة الأولى جرى السمر حول متعة الحديث » وخصائص الحديث 
اليل 4 ا ا لزاع و «القونيك ابد وهو ى 
كر لل اليك الكل وووواك ل عل ايه مرو لاجد بوكر ما 
وإن الإنسان ليسام من كل شيء إلا من الحديث الصل ؛ فني المحادثة تلقيح 
للعفول » وترويح للقلب » وتسريح للهم » وتنقيح للأدب ؛ وأما الموضوعات 
العرضية الي تناولها الكلام ثي الليلة الآولى » فتحديدات لغوية تفرق بين 
معنى كلمة «عتيق » ومعنى كلمة « قديم» ؛ وذلك بمناسبة المقارنة 
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بين الحديث الذي يكون فيه جديد » والحديث الذي يقتصر على ذكر 
القديم J.‏ التعجب كله منوط بالحادث ( وأما التعظم والاجلال فهما 
لكل ما قدم » ؛ وكذلك تناول أبو حبان بالتحديد معاني هذه الكلمات : 
حادث ) ومحدث > وحديث کو کی ع علحة الوداع > وهى 
eS‏ دارا ارا > :وو قا ENE‏ الجر re‏ 
الجدار . فقال الرجل للبتاء : هذا عملك الحسن ؟ فقال اليتاء : وهل 
أردت أن يبقى الجدار ألف سنة ؟ فأجاب الرجل : لا » ولكن كان يبقى 
ويدور حديث الليلة الثانية حول شعخصيات بارزة يومئذ في ميادين العلم 
والادب » يصفهم أبو حيان الودير ويقول رأيه ہم : فنهم أبو سلمان 
المنط ONG EO!‏ 
ا 1 وأصفاهم فكرأ » وأظفرهم بالدرر » وأوقفهم على الغرر 5 
تل ا اک المسية ر کر اک »زف 1 
استيداد بالخاطر » وحسن استتباط الوقن وا عا ن ا 


ويخل عا عنده من هذا الكتز » 


7 3 - 5 ار لوو 35 - 
الرجوع إلى الكتب » محمود النقل إلى العربية » جيد الوفاء بكل ما جل 
من القلسفة » .. وتم ابن الخمان 6 وان ا 
الذي يصفه بقوله : « فقير بين أغنياء » وعي بين أبيناء » لأنه شاذ . 


لالز أذ تح دعن ارده لاه الملا اق وا 
فأخذ أبو حيان يفصّل القول ني ذلك » وملخص ما قاله إنهم متفقون على 
أن النفس جوهر خالد ؛ وكان من أدق ما قاله كذلك ني العلم إعسائل 
الجكة اله وشا ان القن الكامل ون الان من المعرفة ؛ وكذلك قال 
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5 ولسلب ¢ 58 فرق أب 8 س 3 للم > العام 
اتسين عالة باقوة ؛ وتلم هز إران م بالق ا :زان قر 
روما هو ا لو لك انكل ب و اللبلة ار هة اياك ال 

وي الليلة الثالثة يدور الحديث عن بعض رجال السوء ؛ فبهرام ١‏ رجل 
مجوسي معجب زم » لا يعرف الوفاء » ولا يرجع إلى حفاظ » وابن کخیا 
« رجل نصراني ارعن خسيس › ٠ما‏ جاء يوما حير قط › لا ي راي ولا 
ي عمل ولا في توسط ا -. 

وتدور الليلة الرابعة كلها تقريباً على الحديث عن ابن عباد ؛ يسأل 
الوزن ابا خان غ راه ق ارخ عاد وما قال فق دنه اانا فقول 
أبو حيان : « إن الرجل كثير المحفوظ » حاضر الجواب » فصيح اللسان...» 
GE E E‏ 
بشعر » ثم يعطيه لمن يلقيه کا عا هو شعر قيل فيه من سواه ؛ فهو محب 
للثناء لدرجة الااإسراف » وهو مزيج من عمل وحمق ؛ وياخذ ابو حيان قي 
مقارنته بابن العميد ؛ ويصف ابن عباد عرض النفس : « فلانفس أمراض 
كامراض البدن » . 

وما ورد في الليلة نفسها كذلك ذكر لأعلام العلماء والأدباء وما 
وابو بو سف ٤‏ المعضاء 34 واللاسكاقي ي الموازنه 4 وابن نو حت ف الاراء 
والديانات > وأبن ¿ مجاهد ي المراءات »> وان جر بر في التفسير e‏ 
وا انمد ل ا ال 
الخط › RE 8 ٤ a‏ الخ 1 


AS 


ل و ل 
د أنفع E TT‏ ليه 0 غيره وان 
كان دونه ي الدرجة ؛ وليس في الدنيا محسوب (اي ليس فيها احد) 
إل وهو محتاج إلى تثقيف ؛ والمستعين احزم من المستبد ... » ومن لطيف 
نا قال أن التفرقة ين" کاب یکت ونعدية يقال + ان الكاتب لا بشع 
له خطا ة أن يكون قد أسرع تي الكتابة» فليس يعلم القارئ أأسرعت في 
كتابة ما كتبت آم أبطات « وإنما ينظر أصبت فيه أم أخطات » وأحسنت 
آم أسات » . 
وي الليلة الخامسة عود إلى الحديث. عن ابن عباد » ثم الحديث 
عن أبي اسح الصابي ؛ أما ابن عباد فقد جح رغم عيويه » لأذ 56 
لا بقول 3 1 0 3 م اند ع :حل ا خطاه مولا 4 وان 
عليه قلة تصيبه من النحو » . 
واما الليلة السادسة فحديثها عن خصائص الآم فالفرس تقتدي 
ولا تبتكر ¢ والروم لا يحسنون إلا البناء والهتدسة ؟ والصين حاتت صنعة 
لا فكر لما ولا روية ؛ والترك سباع للهراش ؛ والهند أصحاب وهم وشعبذة ؟ 
واما العرب فقد علمتهم العزلة التفكير » وساعد تمم بيهم على دقة الملاحظة ) 
وهم دور كي اخلفية عليا ر 
ومن راغ اق حيان أن الفضائل موزعة على الأنم ١‏ وادا وصمت ا 
بفضيلة أو برذيلة فلا يكون ذلك إلا على سبيل التعميم ني القول ؛ ولذلك 
إذا اريدت مقارنة بين أمة وأمة » وَجَبّ أن يفاضل بين الكامل في كل 
منهما أو بين الناقص في كل مما ؛ وإ تعصب الإنسان لقومه ليجعل 
من العسير عليه أن يقول أي الأم أفضل من سواه » فلكل أمة عصر تعلو 
51١١‏ 


فيه » ثم يحجيء عصر أ ان اد حوري وومكدا واس من الصا 


ا ا 00 بأخرى ايان و عل أن آنا تدان ا 


ا يي ا O‏ 01 
في كلمانها » والمضاء الذي محده بين حروفها » والمسافة الي بين مخارجها 
مه وقضدى الود سباق الااقاله E‏ ذم الغرف» لغول الدداع ع 

وي الليلة السابعة 0 بديعة بين ار الحساب کک ال 
ا 0 الثانية الان ا حل والثائية 7 ) ! ( ا مستنده إلى 
ا 3 موصولة بغايه وحاضرة الحدوى ¢ أما الثانيه فز خرفة وحيله ¢ 
الأولى سسپه بالماح والشا'_ م به بالسراب ¢ ولئن اكتفت الدول بكاتب 
واحد ء فلا يكقها مائه محاسسا . 

ورد ابو نخان يقولة اله لا غى اكات نيه عن الانشاء: > وان 
البلاغة مستندة إلى عقل ٠‏ لأن ما تقام الحجة ؛ فهى تبدأ بأفكار عقلية 
ثم کر خلال ألفاظ واا تر في خط وان أن الدولة يكفيها منشئ 
راتحي كح ال لضام ل خباطن أكثر ما دحا 
ا ا أن الكلام اللحون يؤدي 9 لأن المعنى تعر ا 
بتغير الا عراب . 

N Eg E‏ ا 
E E es‏ 
حضرة الوزير ابن الفرات » وموضوعها المنطق اليوناني والنحو العربي ( وهي 
مناقشة وردت كذلك 2 كتاب أخخر للتوحيدي غ٠‏ هو « الممابسات » 
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وقد خصصت هذا الموضوع الممابسة الثانية والعشرون  )‏ وخلاصة الرواية 
أن الوزير ابن الفرات كان قد سال مجالسيه ذات يوم إن كان بينهم من 
يستطيع ان يتصدى لناظرة ابي بشر متى في المنطق » فإنه يقول ان « لا سبيل 
إلى معرفة الحق من الباطل والصدق من الكذب والخير من الشر والحجة 
من الشبهة والشك من اليقين إلا بالمنطق » ؛ فاستجاب أبو سعيد السيراقي 
لدعوة الوزير » ثم واجه متى فقال : حدثي عن المنطى ما تعني به ؟ فقال 
متى : أعني به أنه آلة من آلات الكلام يُعرف بها صحيح الكلام من 
Ra‏ رد مرا ليد ب لال ار 6 كان اموت يق ]رميات 
من النقصان . 


فقال ابو سعيد رداً على ذلك : إن صحيح الكلام من سقيمه يُعرف 
بالاعراب المعروف اذا كنا نتكلم بالعر بية » وفاسد المعنى من صالحه 
عزف اقل اذا كنا بعتت اقل ہے وكا غا اراد ابو سعد ذلك أن 
يقول إن صورية المنطق وحدها لا تي » إذ لا بد من معرفة بحقائق المواد 
ا و 
الأشياء ما لا يوزن ؛ وإذا كان المنطق الأرسطي ول لن يتكلم اللغة 
اليونائية » فليس هو ازم لمن يتكلم العربية فيردَ متى قائلاً : إن المنطق 
يعني بالمعمولات › والناس في المعمولات سواء » فاربعة واربعة تساوي 
عامة فقت الوق وعد لفرت TR‏ عل التبراة 1 دده 
أبو سعيد إلى الكلام قائلاً : إن التشبيه باربعة وأربعة وأا تساوي عانية 
عند كل الام هو تشبيه لا يؤدي » لان حقائق الرياضة بينة » على خلاف 
المطلوبات بالعقل والمذ كورات باللفظ ؛ على اننا إذا كنا نعي بالمعقولاات 
نلك الان الى رل اليا اال ااب لدعا والامتال: والحروف: > 
فا ا الى معرفة اللغة ؛ فكيف تدرس منطق اليونان دون 
لغتهم ؟ فضلاً عن أننا نتقل المنطق اليوناني عن اللغة السريانية » والمعاني 
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انما يصيها التحول عند الترجمة من لغة إلى لغة ؟ 

هنا يقول أبو بشر متى إن الترجمة عن اليونانية تكفينا في هذا الصدد ؛ 
ويعود أبو سعيد إلى الرد قائلاً : افرض أن الترجمة تكفينا في ذلك » فهل 
اختص اليونان دون سواهم بالعقل ؟ أليس العلم مقسياً بين الأم ؟ اليس 
اليونان كغيرهم من الناس يصيبون ومحطئون ؟ ومع ذلك » فليس واضع 
المنطق امة باسرها » بل هو رجل واحد ؛ هذا إلى ان منطقه لم يغير من 
العالم شيئاً » لأن الأمر مرهون بالفطرة » وحال الناس من حيث الفطرة 
هي بعد ظهور المنطق كما كانت قبل ظهوره ؛ إننا نلم ان عقول الناس 
متفاوتة فكيف تزعم أن في وسع المنطق أن يسوي بينها جميعاً ' 


ويسأل أبو سعيد مناظره فيقول : هل ي وسع المنطق الأرسطي أن 
ذا عل ان عرف اراو “اق اللعة ار ققال لدان “هذا و 
وليس هو من شان المنطق ؛ فاجابه ابو سعيد بان المنطق هو نحو والنحو 
هو فطق © اذا كانت المناي_مشاعاً بين الام +" قلا تكو يوتائية بول 
هندية » وإعا يكون الاختلاف ني اللغة الي يعبر بها كل قوم عن تلك 
الداقع د OS‏ اللقه: لل تمووكة فيا Sa gaye‏ 
بالحرف ني اللغة العربية : الواو » والباء »> وحرف « ني » فلكل منها أحكام 
تقضي با اللغة العربية وليست هي نتاجا للعقل اليوناتي » مما يبين انه لا بد 
EE‏ اللغة الي كن التفكير » فالنحو بمس المعاني 
I NT‏ لذى 
مشكلة ؛ فالمنطق في صوريّته المجردة لا يرقم خلافاً بين متناطرين » ولا 
يؤدي بصاحبه إلى معتقدات بعينها ؛ وخلاصة القول عند الي سعيد 
اليناف اة وا اى ايو دو االحة الغرية له دي تنما + 


وبعد الفراغ من ذكر هذه المناقشة القلسفية » انتقل الحديث في تلك 
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OO ESO EEN‏ روا الخو زه 
كابي علي النحوي » وطائفة من الشعراء » ثم يتنا ول الحدوف سر وابن 
نياثة و ا > فكا نما هي سجل حافل لحركة علمية ثقافية واسعة المدى 

وني الليلة التاسعة أوصاف دقيقة لصنوف الحيوان وما تتميز به » وكيف 
أن صفات الحيوان موجود مثلها في الإنسان » إذ في الإنسان وحده تتجمع 
صفات الحيوانات كلها » فهو إذن ‏ مختلف عا » لا بالتوع ولكن 
بكثرة ما فيه من صفات تجمعت فيه وتفرقت في الحيوان ؛ فللسبع والفارة 
صفة الحمون » وللذئب صفة الثبات » وللخنزير صفة الحذر وهكذا ؛ 
أنظر مثلاً إلى الصفات الي لا بد من توافرها ني القائد » تحدها كلها ما 
كمف :ف الكوان A‏ ؛ بنبغي للقائد العظيم أن يكون فيه عشر خحصال 
وق کراب لجرا :نيحا الد > ورن الا وة الأسدا 6 
وحملة الخنزير » وروغان الثعلب > وصبر الكلب » وحراسة الك ركى » 
وحذر الغراب » وغارة الذئب › وسمن «بعروا» - وهي دابة مخراسان 
تسن عل ال واا ٠‏ 

نعم إن من أهم ما يفرّق بين الحيوان والإنسان أن الأول يعمل مدفوعاً 
بإلهام ( = غريزة ) على حين ان الثاني يعمل بعد اختيار إرادي منه » لكن 
للإنسان من إلهام الحيوان نصيباً > كما أن للحيوان من اختيار الإنسان 

وذكر أبو حيان أن للإنسان انفساً ثلاثاً : النفس الناطقة » والنفس 
الغضبية » والنفس الشهوانية ؛ وأن لكل نفس مها أخلاقها ؛ فمن خصال 
القن 0 ی عن خفقة الأننان والكون ؤاله معدلل مق 
وظائفها أن تضبط نوازع النفسين الأخريين ؛ وبعد ذلك أخذ أبو حيان 
يتناول الفضائل واضدادها واحدة واحدة » ليحدد مقوماتها وعناصرها » فا 
الحسن وما القبيح ؟ ما الصواب وما الخطأ ؟ ما الخير وما الشر ؟ ما العدل 
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وما الحور ؟ ما الشجاعة وما الحين ... الخ . 

وحم ا حيان القول ي الأخحلاق ا يصنف الناس من حيث 
أخلاتهم بحسب أمزجتهم 4 فاذا غلبت الحرارة على الانسان کان ج 
بذَالاً مهيا سريع الحركة والغضب قليل الحقد ذكي الخاطر حسن 
الإدراك ؛ وإذا غلبت عليه البرودة كان بليداً غليظ الطباع 0007 ؛ 
وإذا غلبت عليه الرطوبة كان لين الجانب سمح النفس سهل التقبل كثير 
انان و ]ذا علج سل اة كان ضابرا نايك رای 

وما هو جدير بالذكر عن هذه الليلة أن أبا حيان يذكر فا أنه قد 
أضاف من عنده عند الكتابة ما لم يرد في "غضون الحديث » وذلك استكالاً 
للموضوع . 

وف الليلتين العاشرة والحادية عشرة قرىئ بحث عن خصائص الحيوان » 
منها ما هو فسيولوجي وما ما هو متصل بالطباع . 


E ANE‏ هكذا E‏ اعد امي 

ا ار تتايخ الخطأ إلى انحر الكتاب » وكان الصواب أن 
يجعلوها الليلة الثانية عشرة ] قرئ بحث فلسني عن النفس » فهي تعمل بغير 
عضو خاص من أعضاء البدن » ولذلك فهي لا تفسد بفساد البدن ؛ هي 
جوهر لا مادي » وغير قابل للمقاييس الكية ؛ تن اباد 
الحركة » فهى اما من داخل » وعندئذ تكون اما حركة داخلية متواصلة » 
وإما حركة داخلية تسكن أحياناً ؛ أو من خارج » وعندئذ تكون إما حركة 
بالدفم من خلف أو بالجرّ من أمام ؛ وحركة الجسم الانساتي إا تكون 
بفعل نفسي » واذن فالنفس حية » وهي جوهر قابل لأن تطرأ عليه الأضداد 
دون أن يتخير هو في جوهريته ؛ وقوام النفس بذانها لا يكونها حالة ي 


بدن » ومن الفوارق بين الجسم والفنين ان الجسم لا يقبل صورة إلا إذا 


۲1٦ 


eal E “سعدا له تقر امون اللي > ا‎ a O 


Uu. - 


النفس فتقبل الصور الأضداد دفعة واحدة 


أما الليلة الرابعة عشرة تدأ ع الع واا نهد فال ك 
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ا وخر ت وا عة ورا اه 
الاح ف اكا الظيفية راا الا دين + تيه ا حون نان 
ماثلة لحكم البديبة ؛ والسكينة العقلية هي ف الام الستراءلم .الأذكتارت» ٠‏ 


راما السكينة الآلحة و فلا عبارة عتبااعل التحديد. ا كالمل لاج 
وكالإشارة في الحلم » وليست حلماً ولا انتباهاً في الحقبقة : أي انها سؤينة. 


م :اقأعرة ا اعتدال:: 


روحانيه . 

+: تال قي‎ Uo لالع‎ SUNE Es 
فكلها مشترك في الفطرة الو!-حدة © وتالي يعنت‎ ٠» من صفات وخصائص‎ 
ذلك أوجه الاختلاف ؛ فاليونان ميزهم الفكر » والمند عيز هم الوهم ( أي‎ 
الخال ( والعرب ميز ہم الفصاحة )2 والمرس الاي 3 د اأتحاعة‎ 


وتي الليلة الخامسة عشرة حديث فلسى عن «الممكن + ره« الواجب » 
وه الممتنع ؛ (وهي درجات من ا فالملمكن دانة بحتمل, 
القولك ان كوت ضادنا أو انكر كاذ د والراضيي كولاه م ل 
يكون القول صادقاً بالضرورة الي لا تقبل.احتالاً » والممتنع اة بحرن فيا 
صدق القول مستحيلا ) . 
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ثم ينتقل الحديث بعد ذلك إلى نقطة فلسفية أخرى » هي التفرقة بين 
الفمزدو لفحي E‏ اننا NS E n‏ 
وع اة الجن 6 و كلك الخ روف اة العقل و ن 
N EEA N SL EDE‏ 
للعبد » و « العقل يحكم في الأشياء الروحانية البسيطة الشريفة من جهة الصور 
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القياس إلى الحواس الى تتعلق بالماسدات البائدات المتغيرات ... 
ا الكترت إلى مساك لز 
ا ديك هن ارو ادو + لعا غل کات 
المعنون « إنقاذ البشر من الحبر والمدر » . 

هذه الليلة ينتبي الجزء الأول من كتاب الامتاع والمؤانسة»ويبدا الجزء 
إلليلة السابعة عشرة » وهي الليلة الي ورد فما ذ كر اخوان الصفا › 
أا هن الي الود اللا كغ عن ار اذ سد الماع اليل 
« رسائل اخوان الصفا » المشهورة والي عرضناها ي الفقرات العا 
ذا الفصل ؛ ثم نمل عنه القفطي » وعن الققطي نمل سائر من كتبوا 
١‏ الأخحوان » ؛ يقول التوحيدي عم : « وكانت هذه العصابة قد تالفت 
رة » وتصافت بالصداقة » واجتمعت على القدس والطهارة والنصيحة ع 
عوا بينهم مذهباً زعموا أنهم قر بوا به الطر يق إلى الفوز برضوان الله والمصير 
جنته » وذلك انهم قالوا : الشريعة قد دنست بالجهالات » واختلطت 
سلالات ؛ ولا سبيل إلى غسلها وتطهيرها إلا بالفلسفة ... وزعموا أنه 
) انتظمت الفلسقة اليوتاتية والشريعة العربية فقد حصل الكال » وصنفوا 
مسين رسالة ي جميع ا ع علدا اوغا واد درا .نا 
برستا وسموها رسائل إخوان الصفا وخلان الوفاء » وكتموا اسماءهم ... » 
وعمّب التوحيدي على ذلك بذ كر بعض الآراء في تلك الرسائل » ومنها 
| يدحض قولهم في أن الشريعة من الفلسفة » لأن الشريعة وحي المي » 
سلم بها ولا نعللها » وهي لا تخضع للمقادير > ولا تشبه العلم الطبيعي ولا 
علم الهندسة » ولا تحتاج إلى المنطق » وعند الاختلاف على شيء ني العقيدة 
لا نلجا إلى العلم » قاين الدين من الفلسفة ؟ واين الشيء الماخوذ بالوحي 
ال زل + من الشيء المأخوذ بالرأي الزائل ؟ والعقل وحده لا يكن ولا بد 

».> من وحي ينزل على ني » والني فوق الفيلسوف . 
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ثم يورد أبو حيان رد المقدسي على هذا كله » « فالشريعة طب المرضى 
بالفلفقة وو و ان ا المتطق القائل يان الخ عة والعاسفة 
كلتبهما حق » دون أن تكون احداهما مأخوذة من الأخرى » وقد تجتمع 
الرويفة و لفل اق :وريد و الفدن موه E‏ كل سبال علا 

EEE‏ 0 ل جملا 0 > إلى الليلة الثانية 
الجن ا والعلاقة بيبا ؛ ومن اع ا قاله ابو حيان ي 
ذلك اقلا عن ان الحسن العامري ي - « الكل م مفتقر إلى المجزلي > لا لأن 
يصير بد يمومته محفوظاً » بل لأن بصير بتوسطه موجوداً ؛ والجزلي مفتقر 
إلى الكلي » لا لأن يصير بتوسطه موجوداً » بل لأن يصير بدومته محفوظاً 
( أي أن الكلى بحاجة إلى الحزني EE‏ ندا وار E E‏ 
الى الكلي ليدوم ) 

ونا" لالخف اكز و E‏ اانا هوا E‏ 5 المي ارق 
غ انات وما کو ال ركا فالعقن اخلضن الى اه 

وني هذه الليلة أيضاً حديث عن مشكلة الواحد والكثير » وهي مشكلة 
متروفةة او القلنقة I ST‏ وفيا أرقا ديف عد 
أنواع الخطاب : خطاب العاقل للعاقل » وخطاب العاقل 0 اوعدي 
عن « العادة » ؟ وحديت عن الممر عمعناه الصحيح ؛ فليس الفقر و ف كله 
اال هر ف رالا شيو إن کر امال 


بين النظم والتر ؛ فبعد مقدمة طريفة عن كون الحديث في موضوع النظم 
والنثر كلاماً على كلام" : « والكلام على الكلام صعب ... لأنه يدور على نفسه » 
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NET‏ المعو ونا أخصا التدو يف اننا عر الك 
النر والشعر » ؛ ثم رويت آراء تحبذ النثر وتفضله على الشعر : فالنثر أصل 
والنظم فرعه ؛ والكتب المنزلة متثورة ؛ والوحدة أظهر ني النثر منها في الشعر ؛ 
والنثر طبيعي والشعر صناعي ؛ وترتيب الكلام ثي النثر لا يحتاج إلى تكلف ؛ 
والنثر من قبل العقل » وجوم السماء منثورة » والأحاديث النبوية تأر . 

وبعد ذلك رويت آراء في تفضيل الشعر » فله صناعة تقتصر على القلة » 
اما النر فيي وسح الجميع ب والنظم صالح للغناء والحداء ؛ وشواهد النحو 
واللغة لا توجد إلا في الشعر.» والشعراء هم الذين ظفروا بجوائر الخلفاء ٤‏ تم 
تختم المحاورة برأي معتدل » فلكل من التثر والنظم فضائله » ولكل منهما 
بلاغة . 

أظن أن هذه الخلاصة لكتاب أبي حيان التوحيدي «الإمتاع والمؤانسة » 
كافية لترسم لنا صورة عن أحاديث « العقلاء » في جلسات السمر » على أي 
ٿيءَ تدور » وباي درجة من العمى » وما الذي كان يستوقف انتباههم و يثير 
اهامهم ؛ وواضح مما قدمناه ان تلك العلية المثقفة كانت قد شربت من 
المنتقول عن اليونان حتى ارتوت » موضوعا ومنهجا . 


فض قن رجا ال مهد ار 
"o EJ‏ كينا 


ار ا ده ريجلا مرخ فو ا + :نكاد آله عن كه را 
ي عقلانية النظر إلى موضوع - هو موضوع اللغة ‏ لم يشهد تراثنا الفكري 
موضوعاً آخر ينافسه في مدى ما ظفر به من اهتام المفكر ين اللهم إلا استثناء 
ادا عبن عات هئ الذيق .+ الكق هذا الرخلن وا ع ريه ان ب كنع بد قد 
عطاك ان ر و اروص + لقال بل يطل انيلم اللا 
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من الموضوع » بل حاول الغوص إلى جذوره ومبادئه » وإن امره ليزيد عجباً : 
حين نعلم انه من اصل يوناني » فلا يسعنا إلا ان نسال : وكيف استطاع ؟ 
لكن الاهتام والعناية والدرس تفعل الاعاجيب ؛ وقد عاش ابن جي على 
طول المرن العاشر الميلادي كله تمريبا (۹۱۲- )٠١١١‏ . 

افو کا العا تف وي ا جفسصاتضن ا ا 
اف ف اة تدر غوف اء الاوك 6 صن اا 6ا قف 
أنظارنا » ويشدنا شدأً إلى متابعته في دقة تحليلاته » حتى ولو م نكن أساساً 
من رجال هذا الميدان من ميادين البحث ؛ ولعل ما يشدنا إليه هو قبس 
المح نتن ال الأول > دل هل ب اهن وول ا “قلقت ا 
أن نتابعه لأحمية الموضوع » فسوف نتابعه لدقة المنهج . 

يبدأ حديثه بالتفرقة بين « الكلام » و « القول » ؛ فيأخذ في تحليل كل 
من اللفظتين إلى احرفها » ثم ياخذ بي تقليب هذه الاحرف لتاخذ جميع 
الأوضاع الممكنة » حتى إذا ما أدرك معنى ضارباً في تلك الأوضاع جميعاً » 
كانا هد الك بهو الث انمق اع ری عليه ا ع الاح ا 
منها « المول » هي : ف ول ؛ ومن هذه الأحرف الثلاثة تستطيع أن ر 
اکت كلها ور ا ”ونون تدعا عدن الكلمة ق اا 
هذه « أين وجدّت » وكيف وقعت » من تقدم بعض حروفها على بعض» 
وتاخره عنه » على الخفوف والحركة ؛ في الوضع الاول » الذي هو : 
« قول » يكون المشار إليه باللفظ هو الفم واللسان حين يخفان بالحركة ؛ 
ولذلك فهو ضد السكوت الذي هو داعية إلى السكون ؛ ومن ثم فلا يكون 
الحرف المبدوء به إلا متحركاً » لأنه شروع في « القول » - أي في حركة الفم 
YE o‏ الخورظ الزقوق عليه لاسا قا أن الات مق 
القول هو أَحَنْدٌ في السكوت ... وبعد ذلك يتتبع المؤلف الأوضاع الخمسة 
الا اة و لبون ان معان ذاقنا و 
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وأما مادة وك ل م» التي منها الكلام ‏ فحيث تقلبت حروفها فعناها 
الدلالة على القوة والشدة فلا عجب أن يجيء منها كلمة « كلم » ( بسكون 
اللام ) للجرح » لا يعنيه الجرح من شدة ؛ فالمسافة قريبة بين جرح اللسان 
وجرح اليد : « جرح اللسان كجرح اليد » كما قيل . 

فنخلص من هاتين المقدمتين ( أعني المقدمة الي نحلل بها كلمة « قول » 
والأخرى التي نحلل بها « كلم » ) إلى نتائج في أسس اللغة » بل وني أسس 
المنطق العقلى ذاته ؛ منها أن يكون شرط الكلام أن يستقل بنفسه وأن بجي 
مفيداً لمعناه » وهو ما يسميه النحويون « جملة ؛ » اما القول فلا يشترط فيه 
هذا ازا كان CET‏ با ليكول نون ليطا مقرو قزل مار اما كان اد 
ناقصاً ؛ و بهذا يكون كل كلام قولاً ولیس كل قول كلاماً ؛ ولا كان 
« القول » غير مشروط بصورة محددة معينة » اتسع معناه ليدل على 
الاعتقادات والآراء » كان تحكى عن فلان بانه يقول بقول أبي حنيفة ؛ 
وا ا يدل عل اهر م «القرك ة و «الكلاة + اماع الاس غل أن 
يقولوا : القران كلام الله » ولا يقال عن القران : قول الله » وذلك لانك 
حين تأخذ بقول معين » فليس شرطاً أن تلتزم بحروف الأصل ٠»‏ بل يكنى 
ان تأخذ الرأي أو الفكرة والمحتوى ؛ ولا كان القران ثابتاً على صورة لفظية 
معينة » لم يعد جائزاً أن يقول القائلون لقد أخذنا بقول القرآن ... ولست 
افر هاذا كاذ e‏ سانا 2 لقنا تقول 4 كال #الله يكال 
HS‏ 

وما دام الشرط ني «الكلام » أن يكون تام المعنى » لم يكن الحرف 
الواحد » بل ولا الكلمة الواحدة كلاماً ؛ فالكلمة الواحدة لا تتملك قلب 
السامع » وهل يمكن لسامع أن يستعذب قولاً » حين لا يكون القائل قد 
نطق الا يحرف واحد او بكلمة واحدة ؟ بل إن الحرف الواحد لا وجود له 
قالطو بن" تنا ول اق E E‏ نيعا له كن انلف 
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مود ةا د سا ار NES N‏ مدل عرلا 
القة ملك عن ان ای وا بيهر کو الا التشحال غك اى به 


وتمضي مع الؤلف أربعين صفحة ليوقفك أمام سؤال طاما طرح من قبل 
ومن بعد » وهو عن اللغة أهي ااام ام اصطلاح ؟ أو بعبارة أخرى كرا 
ما يستخدمها الباحثون العرب يي هذا المجال : أهي توقيف آم تواضع ؟ 
رل٠‏ امود ا ال مر ها اذا كانت ال كلها رورا اصطلح على 
استخدامها مجموعة الناس › وكان ي مستطاعهم ان يصطلحوا عل 
سواها » آم هي هكذا أوحي بها إلى الناس ولم يكن لهم قبل بتغييرها ؟ ولطألما 
عجب كاتب هذه الصفحات من سوال كهذا يطرح للبحث » والامر فا 
برى أوضح من أن يكون موضعاً لسؤال ؛ وأقل ما يقال ني هذا الصدد هو 
ان اختلاف اللغات باختلاف الشعوب ٠‏ ثم الطريقة الي تتطور بها نتيجة 
لاختلاط هذه الشعوب بعضها ببعض » امران يحسمان الامر حسما لا سبيل 
إلى تردد فيه . 

لكن السؤال قد طرح مراراً » ومراراً أجاب المجيبون بأن اللغة إلهام - 
من الله وليست من صنعة الانسان » ولعل اصحاب هذا الجواب كانوا عل 
حيطة فيه » خشية أن يؤدي القول باصطلاحية اللغة إلى شكوك تحيط بلغة 
القرات وصدورها عن الله ؛ والحمد لله فإن ابن جتى لم يكن من هؤلاء ٠‏ بل 
قرر في وثوق باصطلاحية اللغة » يقول : n ٠‏ اهل النظر على أن 
أصل اللغة !نما هو تواضم ا : لوحي" توغ الآ بان آنا عل 
- رحمه الله قال لي يوماً : هي من عند الله » واحتح بقوله سبحاته : 
« وعلم ادم الأسماء كلها » ؛ وهذا لا يتناول موضع الخلاف » وذلك أنه قد 
يجوز ان يكون تاويله : افدر ادم عا لى أن واضّم عليها » وهذا المعنى من عند 
اجا ا وذ كان ا ها رادلل 


YY 


به » ( ج ١‏ + ص .)٤۱ ٤١‏ 
فان قل > قاللغة فا أمفاء.وأفال وحروت >.وليس غور أن يكون 
للم من ذلك الأسماء دون غيرها مما ليس بأسماء » فكيف خض الأسماء 
وحدها ؟- قيل : اعتمد ذلك من حيث كانت الأسماء أقوى القَبل الثلاثة » 
ولا بدالكل كلام مفيد من الاسم » وقد تستغني الجملة المستقلة عن كل واحد 
من الحرف والفعل » فلما كانت الاسماء من القوة والأولية في النفس والرتبة - 
على ما لا حفاء به جاز أن يكتنى بها ما هو تال لا » ومحمول في الحاجة 
إليه عليها ؛ ( نفس الموضع السابق ذكره ؛ وكذلك أنظر تي ذلك ج ۲ ع 

ص )5١‏ . ش 
وليس يمكن فا أعتقد أن يكون الأمر على غير هذا الذي ذهب إليه 
ابن جنى » لا من حيث اللغة العربية وحدها » بل من حيث اللغة على إطلاقها 
فالانسان إتما يستيقظ وعيه أول ما يستيقظ ‏ ني العالم المحيط به على 
«أشياء» » ومهما بلغت بنا درجة اليقين من أن « الأشياء » حين تقع في 
محال الخبرة الانسانية » فانما تقع وهي ذوات علاقات وافعال تؤثر بها أو 
تتاثر > ومن ثم يكون وعي الانسان الأول بالاشياء المحيطة به » والداخلة 
في جال ادرا كه وخيرته » وعياً في الوقت نفسه بعلاقات الشىء المعين بسواه » 
زعا ك أن نة ك فى ار سانا ونيف ازاك اقات 
كرة العروف COME IN N ge E‏ 
أقول إننا مهما بلغت بنا درجة اليقين في صدق هذا القول » فذلك لا ينق 
- بل يؤكد ‏ أن الأولوية المنطقية ما زالت للأشياء » ومن ثم فهي للأسماء ؛ 
ولك أن تلحظ الطفل ني أول علاقته بلقط الألفاظ الدالّة من ذويه » 
فسوف تراه يبدأ ويظل كذلك فترة ‏ بلقط أسماء الأشياء الى تصادفه 
أو يصادفها » فهو يعرف لفظة « كرسي » قبل أن يتعلم الفعل ٠‏ يجلس » 
او الحرف « عل » . 
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ونسير مم المؤلف بضع صفحات بعد ذلك » لنقف عنده على سؤال 
اخر » كانت إجابته عليه اجابة تقع في صمم الصميم من موضوع كتابنا 
هذا » الذي اردنا به ان نتعقب بعض المعالم البارزة على طريق « العقل » في 
تراثنا الفكري ؛ وأما السؤال فهو عن اللغة العربية : أكلامية هي أم فقهية ؛ 
والممصود من ذلك هو على ععم تراغ الجر العربي للتعليل العمل › 
وبذلك تكون اللخة كلامية الطابع » أو هي تستعصي على التعليل العقلي 
لكونها سماعية تقليدية » وعندئذ تكون فمهية الطابع ؟ فن؛ الفروق بين علماء 
الكلام والفقهاء » هو ان الاولين يبحثون عن تفسيرات عملية لااصول 
دة واا الآخرون فلا تعليل عندهم لأحكام الشريعة » إذ لا ندري 
لاذا كانت صلاة العصر اربع O ES,‏ ا 
أن تفعل ؛ أما علم الكلام فغير ذلك » فلو قيل لنا مثلاً إن الله أحد صمد 
كان غلينا أن تین امتيخالة أن يكون: كرا وفانياً : 


يعولا عدن جرا عل التزوال الد كرو اله إل اللغة العرييية » 
؛ اعلم أن علل النحوبين ... أقرب إلى علل المتكلمين منها إلى علل المتفقهين » 
(ج ١‏ ء ص 48) فاذا وجدنا العرب يرفعون الفاعل وينصبون المفعول » 
كان علينا ان تبحث : لاذا كان الامر هكذا ؟ ولا موز ان نكتى بذ كر 
اغ احور ا هكد مها رت كلموق اول ا + ول 
ا کف يمكن أن تبلغ العقلانية بقوم مبلغاً يحاوز هذا الحدف الذي استهدفه 
ابن جنی ؛ فا كان ايسر أن يقال عن اللغة وقواعدها انما منقولة هكذا ولداً 
غ وا وغ ان تى اعد كاللات الاستجبال الحا 
للغة عند أصحابا الأولين الذين خلقوها » ثم افر a‏ 
المسموع المنقول إلى علله العقلية الي تبرر وجوده على تحو معين دون سواه ؟ 
إن طائفة من الفلاسفة المعاصرين لنا اليوم - ومنهم يرتراند رسل ‏ يعتقدون 
ان طرائق تركيب اللغة المعينة » تكشف لنا عن اعتقادهم الميتافيزيي › 
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اي تكشف عن تصورهم للطريقة الي 5 با العالم ؛ فليس المعول هنا 
على الأسماء المفردة الي يستخدمها شعب معين ني لغتهم » لأن الأسماء و بقية 
المفردات اللغوية متغيرات لا تدوم حا » وكثيراً ما يصيبها التغير على مر 
الزمن وتغير الحضارة » وأما الذي نعول عليه فهو طريقة « تركيب » الجملة » 
ومثل هذا الاطار الصوري هو الذي قلما يصيبه التغير مهما امتد الزمان ؛ 
وأحسب أن ابن جنى حين أراد التعليل العقلي لقواعد اللغة » فإ نما أراد طرائق 
التركيب » وإذا كان ذلك كذلك » فهو بهذا التعليل يقدم لنا نافذة نطل 
منها على عقيدة العربي في تركيب العالم الخارجي . 

فلماذا كانت قاعدة العربي في الكلام أن يرفع الفاعل وأن يتصب 
المفعول ؟ لاذا لم يصطلح المتكلمون بالعر بية على عكس ذلك ؟ هنا لم يقل 
ابن جنى : هكذا جرى الأمر ولا تعليل » بل هو يحاول التعليل » فيقول : 
« ... الذي فعلوه أحزم » وذلك أن الفعل لا يكون له أكثر من فاعل واحد 
وقد يكون له مفعولات كثيرة » فرفع الفاعل لقلته » وتصب المفعول لكثرته 
وذلك ليقل في كلامهم ما يستثقلون » ويكثر في كلامهم ما يستخفون » 
(ج ۱ »ص 45 ) ؛ وتصور ابن جنى سائلا يسال » اليس ي اللغة اشياء 
كثيرة لا نستطيع تعليلها على هذا النحو ؟ فيجيب ابن جنى : ١‏ ... لسنا 
نعي أن علل أهل العربية في سمت العلل الكلامية البتة » بل ندّعي أنها 
أقرب إليها من العلل الفقهية » ( ص 8ه ) وهو في هذا الموقف ذو منهج 
علمي دقيق » لأنه إذا كان بعض أوضاع اللغة ممكن التعليل دون بعض » 
فلا باس من تعلیل ما يمكن تعليله » ثم تعليق ما لا يمكن تعليله حتى تعرف 
العلة » إذ لا يجوز أن نهمل الممكن من أجل غير الممكن . 

لقد قضت عل ابن جنى نظرته العقلية المنطقية الخالصة إلى اللغة » 
أن يتصور الاشتقاق على كل ما يمكن تخر يجه منطقياً من الأصل ٠»‏ بخض 
النظر عما سّمعّ من تلك الصور الممكنة وما لم يُسمّع ؛ فليست العيرة ا 
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اة ارت فا aT‏ 
لبس المعوّل على ما قد وقع بالفعل » بل المعول على ما يمكن أن بقع ؛ هذه 
الي SS‏ 
اناف ن ؛ اذ ما المرق بين التصور المنطج انام وذ الصو 
للواقع الفعلي ؟ الفرق هو هذا : ني الحالة الأول ترسم إطاراً للممكن » وني 
الحالة الثانية تتقيد بالواقعم ؛ ولا ينبغي انرك هنا "أن الاق الواقم هو 
حالة واحدة من حالات كثيرة كانت ممكنة الحدوث ؛ خحذ هذا المثل 
للتوضيح : افرض أن معك كتابين » أحدهما أخضر الغلاف والآخر أسوده » 
واقرك لقا كه ووو يا اناملة مني كر ES NOE‏ 
فوذ متهن :الحالة الواقدة لتنا تلك الجالات: الک متطقيا أو راجا ١‏ كز 
رك تكد نل كان كو لاد مود انر ركس ادرو نوكا فشكن أن 
يتجاورا » وعندئذ يكون للتجاور عشرات الصور الممكنة ‏ ولنعد بعد ذلك 
0 إلى: اللغة لطر اليه بويا فئنة بولند كر انكل هده 
النظرة الفقلدة إل اللقة بو الم العيى  E‏ ر ا قيهن + ابره 
تيار اخخر يجعل معوله على الاستعمال الفعلى لا على محرد الإمكان العقل » 
ولق يق ناذا كرا ذلك نخدا عرق 'الخلل وسييو يه عن أعلام 
البصرة ة ني القرن الثامن الميلادي > ( وقد كان يساير تيار ال لبصرة العمل 
ذاك تيار يأخذ بتقليد المسموع وكان مقره الكوفة ) أقول : لنعد بعد ذلك 
إلى ابن جنى ونظرته العقلية إلى اللغة ؛ فهو ينظر إلى الصور الممكنة ع فاإذا 
ساله سائل : وما السر في ان امل العرب استخدام بعض هذه الصور وا كتفوا 
ببعض ؟ اجات : اكثر المتروك متروك لاستثقال نطمه » لا لاستحالة استعماله 
فن ذلك مثلاً ‏ ما رفضوا استعماله لتقارب حروفه مثل « ظث » ( ج ١‏ » 
ص ۹٤‏ ) . 
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في شيء من الحيرة » عندما تحده ي موضع من كتابه يقول إنه إذا تعارض 
١‏ لغتهم » شريطة ألا تقيس على الشاذ المسموع بعد ذلك لكنها حيرة سرعان 
ا ول ا ا كيه دا ال فا الط "الأخين > وهو ألا فن غا 
المسموع إذا كان خارجاً على ما يقتضيه القياس » وبهذا تجمع إلى احترام 
العمّل احترام ما قد جرى به الاستعمال عند اصحاب اللغة الاولين ؛ يقول 
في هذا المعنى : « إذا تعارض السماع والقياس نطقت بالمسموع على ما جاء 
عليه » ولم تقسه في غيره ... ؛ ( ج ١‏ » ص ۱۱۷ ) وتي موضع آخر يقول 
«واعلم انك إذا اداك القياس إلى شيء ما » ثم سمعت العرب قد نطقت 
فيه بشيء آخر على قياس غيره فدع ما٠‏ كنت عليه إلى ما هم عليه » فإن 
سمعت من آخر مثل ما اجزته » فانت فيه مخیر » تستعمل اهما شئت ۲ 
( ج۰۱ ص .)۱۲١‏ 

ويلتي ابن جنى على نفسه سؤالاً ليحاول الإجابة عليه إجابة على أساس 
المنطق العقلى : لماذا يكثر الأصل الثلائي ني اللغة العر بية ؟ قيجيب : 

«... أن الاضوك ثلاثة : ثلالي > ورباعي » وحماسي ؛ فأكثرها 
ال اعا وکا اكلان ووك لذنه کر ف رحد له ور 
كان كذلك لكان الثناني أكثر منه » لأنه أقل حروفاً » وليس الأمر كذلك ... 
وأقل منه [ أي من الثناني ] ما جاء على حرف واحد ... فتمكن الثلاثي 
إنما هو لقلة حروفه ‏ لعمري ‏ ولشيء آخخر > وهو حجز الحشو » الذي هو 
عله ن فاق ولامه. + ولك اا ومو عاق خالا + الا قري أن 
المبتدأ لا يكون الا متحركاً » وأن الموقوف عليه لا يكون إلا ساكتاً ؟ قلما 
تاترك ھا ا ا اا وا قاذ تسو الج فيد 
ما كان آنحذاً فيه ومنصيا اليه ۸( ج ۱ › ص 91-09). 
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ثم يستدرك ابن جنى على ما قد يعترض به من أن الحشو إذا كان 
متحركاً » كانت النقلة منه إلى اللام السا كنة فيها نقلة من الحركة إلى السكون 
أو کا کات اة مرخ «القاء ا ا مق الجر كة إلى 
الكو كذلك ع a‏ عن يكل gl ENE‏ رحد تسمه اذا 
كاتقه النين بنقتر تك ا أعلاقكه اشر كناف ١‏ ان جر كه العام بوالفيت ماد 
o e‏ عدو ]ذل كادة »السو هنا كد فا تقاراكف 
منها سيخفف السكون ولا يجحعله كسكون الوقف » ( ص 0ه ) . 

ويتابع ابن جنى حديثه عن الثلاني ولماذا كان أ كثر الأصول استعمالاً ؛ 
فيلحظ. لنا انه اخف من الرباعي ومن الخمامي ؛ فبيا الثلالي يتركب منه 
ستة أصول » ترى الرباعي يتركب منه أربعة وعشرون أصلاً يكثر فيا 
آهل راي ف ا ودوك اميتلا الا مل نا 
إلاالقليل ٠.‏ 

وا ندل عل ينان الاتفضال: و کی عه بجا عون خو 
وما لا يحوز » بل هو ما يستثقله العربي عند النطق وما يستخفه ؛ أقول إنه 
ما يدل على ذلك أنك لا تجد ني الثناني ‏ على قلة حروفه ‏ ما أوله مضموم 
إلا القليل ( فاذكر أن الفتحة أخض نطقاً على العربي من الضمة » ومثل 
الضمة في الثقل الواو ) وإنما عامة الثناني على الفتح » نحو : هل » بل » 
عن » كم... ( ص 519). 

وكذلك قُلّ عن جميع ما جاء من الكلم على حرف واحد : عامته 
على الفتح إلا الاقل » وذلك نحو همزة الاستفهام » واو العطف » فاء 
العطف » لام الابتداء » كاف التشبيه ... الخ ( ص )۷١‏ . 

Ee 
ويطرق ابن جنى موضوعاً آخر » هو الإيجاز والإطالة » أيهما اقرب‎ 


۲۹ 


إلى الطبع العربي ؟ وني ذلك يروى عن أبي عمرو أنه سئل : أ كانت العرب 
تطبل ؟ فقال : نعم » لتبلغ ؛ قيل : أفكانت توجز ؟ قال : نعم » ليَحَمَظ 
عنها ؛ واعلم أن العرب ‏ مع ما ذكرنا ‏ إلى الايحاز أميل » ومن الإكثار 
ابعد ) ( ص 6895 ) . 

فبالرغم من أن مقتضى الحال قد يوجب الاطالة أحياتاً نو لجاز 
ا ا » فانه إذا تعادل العاملان » وترك للحدجي: “نفسه عندئذ على 
سجيتها » آثر الإيحاز ؛ «إنهم إذا كانوا في حال إكثارهم وتوكيدهم 
مستوحشين منه » .. علم أنهم إلى الإيحاز أميل » وبه أَعَنّى » وفيه أرغب ؛ 
ألا ترى إلى ما في القران وفصيح الكلام من كثرة الحذوف » كحذف 
المضاف » وحذف الموصوف » وال كتفاء بالقليل من الكثير » كالواحد 
من الجماعة » وكالتلويح من التصريح ؛ فهذا ا مما يطول إيراده 
وشرحه ‏ مما يزيل الشك عنك في رغبتهم فما خف وأجرٌ » عما طال وأمل 
(ص 85). 

رل a‏ هذا اليل النرزن الأضيل تح الاغار 
في القول ونحو الإضمار بدل الإفصاح ؛ فإذا أدركنا أن ذلك الموقف إنما 
E‏ ل سه - إلا بأقل قدر ممكن. بالتفصيلاات 
ال و © انس عيازة اشر عدم العناية" ١‏ كر 
ما يلزم بالأفراد والمفردات لأنها زوائل عوابر » ولا يحسن الوقوف عندها 
إلا عقدار ما نتكئ علا للصعود نحو الأعم ونحو المجرد » أقول : إذا 
ادركنا ذلك كنا قد وضعنا اصابعنا على ركن ركين من وجهة النظر العر بية 
الإ فف د عل أهيعا قي الحاة ا دهن را 
على الأرض كالحجر والحصى ؛ وأما الارتفاع عنها بالقول العام ا 
اخ اراق عل خا الل الى المواءتع وبمك اتكون الخطوة قضيرة 
نحو «المطلق » ؛ نعم إثنا ني هذه التخية التي تشطر العالم إلى .ما هو أعلى 


۳۰ 


وما هو أدنى » واي قد تجد انعكاسها في قسمة الانسان إلى روح وجسد » 
بحيث تكون للروح المكانة العليا الجديرة بالعناية والرياضة » ويكون للجسد 
المكانة الدنيا الي تستحق الزراية والاهمال والكبت » أقول إننا في هذه التثنية 
اي تركل الأدنى بقدميها وتشرئب برأسها إلى الأعلى » نكشف عن جوهر 
فينا أصيل » محال علينا أن نرى عصرنا هذا من خلاله » قعصرنا هذا القائم 
عل الال وعل الكناه قي الالتصياة اه وهل الخري والدعتراطة في الجى © 
إنما يتعذر على أهله أن يصطنعوا وجهة نظر تغض النظر عن المفردات وعن 
الأفراد ؛ فالمفردات الحزئية الواقعية هي الينبوع الذي تنبئق منه نظريات العلم 
وقوانينه » وهي الأرض التي تكون عليها تطبيقات الصناعة وضروب نشاطها ؛ 
وك للك إل فزأ فح اراد لانن حي الدعامة الأول الي بغيرها يصبح الحديث 
عن الحرية وعن الديمقراطية في الحكم حديثاً أجوف فارغاً ؛ فإذا كانت 
روح اللغة تهديك إلى فلسفة المتكلمين بها » “الى إذاا كاة الأغلي» عل ری 
ان ر عن أرض الوقائع الكزئية #اليحت انول الجمل العف المرع , 
eS GG‏ 
بالفكرة لا بالمفردات الى تجسدها › لا سما اذا صيغت ا ي لفظ 
مصقول متين البناء » فعندئذ صح : إلى الجحيم بالدنيا وما فيها ومن فيها » 
من افر هو في حقيقته « فقراء » » ومن مَرَض هو في واقعه « مَرضى » » 
ومن ظلم هو على الأرض « ظالموت » و « مظلومون » . 
E‏ 
ونترك هذا لنمضي مع المؤلف وهو يطرح علينا قضية أخرى » ثم يقف 
منها موقفاً عقلياً لا يتسلل إليه ذرة من هؤى ؛ والقضية المطروحة لغوية » 
لكن المبدا الكامن وراءها يصح أن يكون مبدا لكل جانب آخر ا 
الحياة الاجتاعية والسياسية » وهي : إجماع أهل العربية على شيء › 


يكون حجة ؟ 


5١ 


بحيب ابن جنى قائلاً : ١‏ إعلم أن إجماع أهل البلدين إنما يكون حجة 
اذا اعطاك خصمك يده الا محالف المتصوص والمقيس عل 
المنصوص » فأما إن لم يعط يده بذلك » فلا يكون اجماعهم حجة عليه ؛ 
وذلك أنه لم يرد من يطاع نكاد نهم لا يجتمعون على الخطأ » 
( ج ۱ › ص ۱۸۹) . 


ولكي نلتي شيا من الضوء على هذا المبدأ الفكري العظيم » نقول : 
ان الضوات والكطا - كائناً ما كان الموضوع الذي يوصف بأ هما 500 
هما معنى إلا بالقياس إلى مرجع يرجع إليه خارج الحقيقة نفسها الي نصفها 
بالصواب او بالخطا ؛ أي أن الجملة نفسها لا تحمل في قراس 
فأولاً - حين تكون الحملة دالة على أمر من أمور العام الخارجي » كأن 
تقول كلد ان درا اها لمت مزق درون م الا تروچ وة من الاوكسجين ) 
فیا لى أي اساس نقيم صوابما ؟ إننا لا تقيمه عجرد النظر الها وإلى مقرداتما 
وإلى طريقة تركيها > بل نقيمه بان جاوز حدودها إلى شيء سواها وهو 
مق اماه ااانا لمانو عرق ابعل م السو E‏ 
بل إن الجملة الرياضية نفسها . كقولنا ( ۲ + ۳ = -»٠١‏ وهي ضرب من 
المول تزعم له دائماً أنه يحمل صدقه في طريقة بناء E‏ الر جوع 
إلى معدودات خارجية ني الواقع الفعلي » وذلك لانه يكفينا ان ننظر في 
شطري المعادلة لنعلم ان احد الشطرين يقول ما قاله الشطر الآخر برغم 
اختلاف الرموز الي يستخدمها ؛ وما دام الآمر كذلك » فكاننا نقول في 
و و ا 
لانه قائم على مبدا الحوية بين الشطر ين » فهذا الشطر من المعادلة هو نفسه 
ذاك ؛ او هو قائم ‏ من ناحية اخرى ‏ على مبدا عدم التناقض ٠»‏ فليس بين 
القطرية اقول وة > ا تاححظ ها ان ا يعي ان القولة الا 
القن إل هيدا دى وجرد غل حاوز دود الاد ها : 


۲Y 


صفوة القول : إن المتجادلين في أي موضوع عطق اللقة ا 
لا يسيران في الجدل على هدى » إلا إذا اتفما بادئ ذي بدء على « المرجع » 
الذي يُرجّم إليه عند الحكم بصواب أو بخطأ على قول يقوله أحدهما ؛ فاذا 
اتفقا على هذا المرجع »> وضح امامهما سبيل الاتفاق » وإلا فكل منهما 
يسير على طريق غير طريق الآخر فلا يلتقيان . 


ل ا ل Eg‏ بود 
بفصل في مواضع الخلات: كلها ات نين ادن + فهو تقول إن 
س لا يكني حجة » اللهم إلا إذا اتفق الخصمان منذ 
البداية على أن يكون حجة بينهما » أما إذا لم يسلّم لك خصمك بان يكون 
المنصوص «المقيس على المتصوص معياراً » قفيم إذن دک 
قاله قائل وأجمع عليه ألف ألف قائل ؟ 


لكن ابن جنى سرعان ما يصده « الايمان » عن المضي مع المبدا العقلي 
إلى آخر الشوط ٠‏ وذلك حين يبرر الخروج على الاجماع بان مثل هذا 
الخروج لم يرد منعه من يطاع أمره في قرآن ولا سنّة » » ناسياً فما يظهر - 
ا القران والسنّة بدورهما « تصوص » ؛ وادا کانت هذه اللصوص واجبة 
الطاعة عند المؤمنين ها » فليست هى كذلك عند غير المؤمنين ٠‏ ولا كذلك 
الأعت قاين الى الل اعرف لأنة,عدتة لا بكرن فرق بين اننا 
وتان عل أسائن ن ا ا ار مهلا داق قلت إنه اذا كانت 
« س »اكير من ١‏ ص » › وكانت « ص «واكبر من « م » › فان ١‏ س » 
تكون أكبر من « م » › فها هنا يكون الأمر ملزماً بالقبول على مبدأ يقول إنه 
ل ل ا ل قات 
خد ين غمارته الشالقة ج ها الأخير 


Y۳ 


ا ل ا 
ad‏ اقول حوري الكل در قل المع EA NE‏ 
ال ا AS‏ 
م اي ل 

لكر لعل واحيق اللا رن مام العو را جاه يه إلى الرووع 
ا لل ا 
الخليل بن أحمد أو عند أبي عمرو بن العلاء أو غيرهما من أئمة اللغة ؛ فكا 
يقول المعري : « لا إمام سوى العقل » فلو توافرت لك مناهجه وأدلته ونتائجه 
ايد ش 
دم لی هيم ديد ل يكن لرا عا عر انين 
فنا واذة قا عل ا إلا أذ برتدوا إل الأائل يبون العم کل 
اساي لان 0 إلى هؤلاء الأوائل وجدناهم يحذرون 
أنفسهم من الوهم بأن أوائلهم قد سدوا عليهم الطريق ! فها هوذا ابن جنى » 
وهو ني سياق القول بأن كل فرد يستطيع أن يكون إمام نفسه » إذا هو أحسن 
قولحم : ما ترك الأول للاخر شيئاً » ( عن ابن جنى ج ١‏ » ص ۱۹۰ ) - فاذا 
لم هدنا تراث آبائنا إلى هذه المبادئ العليا » فإلى أي شيء هدي ؟ 

ان دراستنا للتراث دراسة واعية تتهي بنا هي نفسها إلى ترك مادة 
التراث من حيث هی مضمون فكري بذاته وخصائصه ؛ وإلي ليحضرتي هنا 
موقف مشابه لما أريد قوله » وهو موقف الفيلسوف التحليلي المعاصر 
« فتجنشتين » قي كتابه المكثئ الغزير « رسالة في المنطق الفلسنى » وذلك 
ان اک غار ی كا يداول اماه 6 ان "هذه الرسالة تكون :قن ادت 


۳٤ 


را ھی ملحن اوی كت مع عا و فكأ وال فى ده 
عله لماعك اليك ON ea‏ درون الروك إل سيت 
كان ؛ فكم هي مواقف الأعظمين من آبائنا » الي رفضوا بها اهدار آدميتهم 
أمام الماذج المثل » فالنموذج يكفيه أن يقيم للانسان الشخصية الي تستطيع 
بعد ذلك ان تستغي عنه لتشق طر يقها على نحو مستقل فر يد . 

ونعود إلى ابن جنى في السياق الذي كنا بصدد الحديث عنه » وهو 
سباق القول في الإمامة العلمية للعلماء السابقين متى تجوز ومتى لا تجوز » 
وهي - عنده - لا تجوز إذا وثق المرء من سداد منهجه العقلي عند النظر إلى 
مسألة مطروحة ؛ فهو ني ذلك يقول ايضاً في موضع آخر ما معناه إن ما يثبت 
لك بالدليل الغقلى لم يعد بك حاجة إلى البحث له عن شاهد عند الأقدمين 
يؤيده » وهذه هى عبارته : « أما إذا دل الدليل » فإنه لا يحب إبجاد النظير . 
لأن إيحاد النظير بعد قيام الدليل إنما هو للأنس به لا للحاجة إليه ؛ فأما إن. 
ميقم دليل فإنك محتاج إلى إيحاد النظير » ( ج ١‏ > ص ١۱۹۷‏ ) . 


1 
: 
7 


موظاوع أقرب جداً إلى كا فی اط ی ينا هذه عما یسو بالشكل 
د سانل إلى اميل للحي احير د الوصو عل يدير 
جنی يركز على ا 
من الافاضة ‏ ما قاله ابن جنى في دفعه للهمة ودفاعه عن العربية » ثم قد 
يكون لتا بعد ذلك تعقيب برآي تراه » يقول : 

« ... إن العرب كما تعنى بألفاظها فتصلحها ومذ ما وتراعيها وتلاحظ 


Yo 


OSE RE‏ > وبالاسجاع الي تلز سيا 
ولف اسر رها فان المعاتي أقوى عندها » وأكرم عليها » وأفخم قدراً 
ي نفوسها . 

E Bre e انق هران‎ ORE EE A Ib 
آل أظهان اغراضها ومراميها اصلحوغا ورتبوها » وبالغوا في تحبيرها‎ 


وتحسينبا » ليكون ذلك أوقع لها تي السمع ع وأذهب ها في الدلالة على 
التسد + إلرء LE ALE OES‏ 


هو حفظه كان جديراً باستعماله ؟ ولو لم يكن مسجوعاً لم تأنس النفس به » 
الاح لع E‏ مر 11 موا طايه 
لا ا ا اه 
اتكم إذا حفظتمره ؛ E TT‏ 
SS‏ 
مر اك جلف را كان الصواب « خلقته »ع فيقول ما يقوله من 
الشعر » فلأجل قبوله » وما يورده عليه من طلاوته وعذوبة مستمعة » ما يصير 
قوله حكاً يرجع إليه ويقتاس به ؟ » ( ج ١‏ »ص ۱١-۲۱١‏ ) 
وهذبوها » وصقلوا غرو بها وأرهفوها » فلا نرين أن العناية إذ ذاك إنما هي 
و 
ونظير ذلك إصلاح الرعاء وتحصينه وتزكيته وتقديسه ٠‏ وإنما المبخي بذلك 
منه الاحتياط للموعّى عليه » وجواره با يعطر يَشَرّه » ولا يعر جوهره ؛ كما 
ES‏ الاقدرة البداية نا ICG‏ 
العبارة عنه ) ( ص ۲۱۷ ) . 


كوي 


داك غل آمکن الى لقعم فده لمحل ي 
تقديمهم لحرف العنى في أول الكلمة » وذلك لقوة العناية به » فقدموا دليله 
ساد PNP‏ وديم و O‏ 
اول الفعل » إذ كن دلائل على الفاعلين : هم ؟ وكم عِدنهم 

ا 

« أفلا ترى إلى حروف المعاني :كيف بايها التقدم ؟ وإلى حروف الالحاق 
والصناعة : كيف بابها التآخر ؟ فلو لم يعرف سيق المعنى عندهم » وعلوه في 
تصورهم إلا بتقدم دليله وتأخر دليل نقيضه » لكان مغنباً من غيره كافيا . 

اوغا هذا حدوا وت الان 6 فرعا رك ا فوا + بوامئوا 
عليها ما لا يون على الأطراف المعرّضة للحذف والإجحاف ؛ وذلك كألف 
التكسير وياء التصغير » نحو دراهم ودرَبهم » وقماطر وقَمَبْطر ؛ فجرت 
لك لرا جرا م کی عن اج غالب ال :6 
المرفوعة عن حال الطرفين من الحذف » ( ص 559) . 

١‏ ... فهذا يدلك على ضنهم بحروف المعاني » وشحهم عليها » حتى 
قدموها عناية بها » أو وسّطوها تحصيناً لها » ( ص )۲۲١‏ 

لك تفرص ااك ارم حدقا ا الي 0 
عنايتها منصرف إلى اللفظ لا إلى المعنى » فيبين في شىء من البراعة »> كيف 
أن طرائق واب الا لفاظ EE‏ علق أن | سيف كل تجن دي 
للفظة وجود الحرف الذي هو ذو علاقة وثيقة بالمعنى . 

ولعي أملك ان أقول شيئاً سوى أن الشقة بعيدة بين ١‏ المعتى » الذي 
نبحث عنه حين نقول عن الكاتب إنه يعبى باللفظ دون المعنى » و « المعنى » 
الذي يتحدث عنه ابن جنى » فهو مشغول ععنى اللفظة الواحدة » ونحن 
شغلا الى اراد ا دة مق مقالة اون کات او من قصيدة او فة او 


YY 


N عاو الم‎ AIOE NE لامعا افعو‎ E 
هو كالفكرة المراد تحليلها وتقويمها ؛ وإنه لشرح يطول بي لو أردت هنا أن‎ 
أؤيد الاتهام تأبيداً فيه كثير من التحفظ ؛ فلم تكن العناية باللفظ أغلب على‎ 
العناية بالمعنى ني مجالات الح ا راسم #الكنا اغا‎ 
عالات الأدب ععناه الضيق من شعر ونر في » فهاهنا نول إن ما نراه‎ 
هو أن الشاعر والتاثر قد يكتبان كثيراً ولا يقولان إلا قليلاً » لأن معظم العناية‎ 
بالصقل والتزويق وإظهار القدرة اللغوية بالا كثار من المترادفات » حتى‎ 

لتتصيد المعنى تصيداً . 

رت 


ولنقف معه عتد موضوع اخر دي شان کد ي فلسفة اللغة و كيف 
N‏ كرا نا E O E‏ 


بحاول ابن جنى هنا أن ينظر في أنواع الكلمة » أا أسبق من أيها ؟ 
فهنالك الأسماء والأفعال والحروف ٠»‏ فهل يا ترى ظهرت هذه الأتواع 
اللات دنواخد أو هي تعاقبت في الظهور بحسب الحاجة إلى التعبير ؟ 
ل o‏ کک 

0 ان ی :اتعابته دک ما قاله انكاذهة © الذي ا عن 
اع ال من أول الكتاب إلى آخره » وهو « أبو علي » » فيقول  :‏ اعلم 
أن أبا علي رحمه الله _ كان يذهب إلى أن هذه اللغة اع اها سيق ا 
الو وو د الراك ادي م1 GG‏ 
تقدم شيء منها على صاحبه » فليس بواجبٍ أن يكون المتقدم على الفعل الاسم 
وان حي د ل اقرح مالفال عل درفت و يي 


YA 


القوم بقولهم : إن الا مم أسبق من الفعل » أنه أقوى تي النفس » وأسبق في 
الاعتقاد من الفعل › 3 في الزمان م الزمان فيجوز أن تكويوا عند 
التواضصم .موا الاسم قبل الفعل ET‏ نور نعل في الوسع 
قبل الاسم »وكذلك الحرف ؛ وذلك انهم وربوه سينك !الهم + وعرفوا 
مصاير 0 A‏ نهم محتاجون إلى العبارات عن المعاني » وألا لا بد 
لما م ل ل يدعو : أبالاسم أم بالفعل 
أم بالحرف ؛ لآ :. نهم قد اوجبوا على انفسهم أن ياتوا بن جم > أذ المعاني 
لا تستغني عن واحد منهن » ( ج ۲ ص ب 
فإذا أعدنا هذا الذي رواه ابن جنى عن استاذه - وذهب فيه مذهية ‏ 
بطريقة أوضح عرضاً لنقاطه الرئيسية » قلنا : 
BEYN‏ وخ جنات عند اول فلوووسا عانق ا اسه 
لاحقة من مراحل تاريخها » فالصورة الي بدأت بها .هي الصورة التي 
دامت علا » اللهم إلا تي اتساعها وغزارتها » أما « الكيف » فلم يتغير . 
- وهذه الصورة الي تتغير كيفاً » هي ألما تشات بانواع الكلمة الثلاثة : 
الامعاء والافعال والحروف »2 كلها معا. 
- فإذا فرضنا جدلاً أن هذه الأنواع قد تلاحقت ظهوراً على مجرى الزمن » 
فلسنا نرى ‏ من طبائع هذه الانواع ‏ اا تقدم الآخر ؟ لانها في هذا 
مواء » إذ ريما كان التقدم في الظهور للاسماء » ور يما كان للافعال ‏ 
ور نما كان للحروف ؛ فليس بين ايدينا شاهد عقلي يحسم الامر لواحد 
دون الآاخر . 
- ومع ذلك فالشائع بين من تناولوا الموضوع بالنظر ٠‏ أن الاسم أسبق من 
الفعل ؛ لكن القائلين .ذا لم يقصدوا بالأسبقية أسبقية في زمن الظهور › 
بل هي عندهم أولوية. منطقية » وأما زمان الظهور فواحد ني كلما ؛ 
والمقصود بالاولوية المنطقية ان الاسم قد يستغني عن الفعل عند الاستعمال 
۳۹ 


اما الفعل فلا يستغني عن الاسم . 

لو كانت هذه الأنواع الثلاثة قد تعاقبت ظهوراً » ولم تتزامن في لحظة 
واحدة ٠‏ فقد كان المعول في هذا هو « المعالي » الي طرأت بأذها نهم 
وا ما وجدوا المطلوت 11 الور اما » أو قعلاً ) 
أو حرفا » فكان البدء بايها تطلب المعنى المراد إخراجه في لفظ ‏ ولا 
N‏ حرصي العدين E‏ افا شرو ل 
وقت معأ » إذن فلا بد أن تكون الأنواع الثلاثة قد نشات معاً . 

وا عل هه الوقفة المقلية ا اة من الل وقا عات تقول "اناا 
برغم ذلك وقفة قد خلط فما صاحبها بين ما هو « منطق » وما هو « نحو » 
خلطاً أدى به إلى خطأ النتائج التي اتہى إلبها ؛ فأولاً - تقسيم الكلمة إلى اسم 
وفعل وحرف هو تقسيم يعرفه النحو لما بين هذه الأقسام من اختلافات ٤‏ 
قواعد الاستعمال وقواعد الاعرات وأا المنطق فله في ذلك ارط اق 2 
وهي أن الكلمة كاثنة ما كانت هي اسم على كل حال » وكل ما في الأمر 
ان الاسم أحياناً بطلق على کی و رواحي ] اشرق 
بطلى على مسيرة حركية » وأحياناً ثالثة يطلق على علاقة قائمة بين 
أشياء ؛ هي كلها « أسماء » نطلقها على ما هنالك من وقائع ؛ خذ مثلاً قولنا 
« محمد يلعب الكرة في الحديقة » ؛ اتقول إن الاسماء هنا ثلاثة » هى ) 
معو لك ONCE Ra‏ 
كم TANE‏ ولي 8 عوط و 
من حط معين ع يي ل 
ا ولك الام ی رف ار و في » لأنه » الرابطة المرئية 
o TS‏ 
تسا فلسقيا ماوقا +-فنل إن هذه الأطراف الأربعة هي تمثابة «١‏ مادة » 
الفكرة » وأما « في » فهي « صورتها » الي لولاها لا تكونت انا فكرة من 
AEA‏ 
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ومع هذه التسوية بين الألفاظ الخمسة جميعاً في كونها جميعاً أسماء 
برغم القوارق بين المسميات : اهي اشياء ام حركات ام علاقات » لا بد 
لنا من تفرقة منطمية بينها » تبحعلها في مستوبين لا في مستوى واحد ؛ قاما 
اا مهد + 35 16 ا ,للع سافكلها 
نواه تت وفرع وق ق بيات كاقات 
أو قفالا وات كان و الإفارة الها فقول ھا يقد + 
وهذه كرة » وهذه حديقة » وهذه مجموعة حركية ما نسميه لعباً ؛ وأما 
كلمة « ني » فهي في درجة منطقية وحدها » لأنه ليس للا ما يشار إليه 
ا » ومع ذلك فهي في الحملة كلها يمثابة « الروح » الي لولاها لبقيت 
الاطراف وكانبها الاشلاء المبعثرة لا الاعضاء ذات الوظائف الحيوية ؛ 
ولذلك علق غل اال هده اكات :فى الفكن التق الخال الماد 
وكلمات منطقية » بالقياس إلى النوع الآخر من الكلمات الي هي «كلمات 
ةا كلاف تفن إلى امتافية اوسواء” كانت الكلية ماقي a‏ 
COS‏ 0 أو N ١‏ عجشا نا انا فين ا موسا هو 
كائن ني الموقف الذي نتحدث عنه » فهي ني كلتا الحالتين اسم » على 
كل حال ٠»‏ له ما يعنيه . 


الا ارخ سن الى أخدها عن اا أن غل و ا 

5 قد أخطأ الظن حين زعم أنه لو كانت أنواع الكلمة الثلاثة قد ظهرت 
متعاقبة على الزمن » فليس في طبائعها ما يحم أن يكون لنوع منها دون 
النوعين الآخرين أسبقية في الظهور » اذ ان الكلمات « المنطقية » كان 
لا بد لها أن تنتظر حتى يفرغ الانسان من إطلاق الأسماء على الأشياء 
والأفعال » ثم يهم بإقامة أحكامه عليها » أعني ببناء جمل عنها » وها هنا 
تلزمه الروابط الى تشد أطراف الجملة في وحدة واحدة هى ١‏ الفكرة » . 
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ع و غا جاع الضيوانية عقوا كين ا ر ا عا اة اة عل متو اها 
لأن مثل هذا القول لم يكن ليتفق مع الزعم بأن البدء كان يجوز له أن 
يكون باي من الانواع الثلاثة ؛ نعم » هنالك فرق بين الترتيب. الزمي 
والترتيبٍ المنطني » بحيث يمكن أن باي شيء بعد شيء في الزمن » مع 
أله اس هى الك © قدرابة الطالن ى اللاشةت تقلا تان قل 
حصوله على الدرجة الجامعية من حيث الترتيب الزمني » لكن الحصول 
على الدرجة كان هو الحدف الذي سبق إلى الفكر فر عليه أن يك 
الطالب في دراسته الخامعية ليحمق ذلك الهدف . 
فيل اراد ای عن ان عوك" اله كان کن للف ےو کان یر 
قبل الاسم ني الزمن » لكن الاسم يظل أسبق منه ني الفكر على نحو ما شرحنا 
فاقول إن ذلك التصور محال الحدوث » محال أن ابدا بالحرف «١‏ في » قبل 
أن كرس تنيت لل اف نرق ا ل ارال روي نه الو 
ا 
ھان يعت ف ع ا فعا ا کا المكرة الأول الى 
ناه الز SE ENE e CEE a E‏ 
بالحرف ! وهذا ‏ فما نرى ‏ خلط معيب بين مستويين : مستوى الأشياء 
والأفتال .6 ات ري لاء الى امن تللق الأشياء ارا ال واا 
عق ام لكشي ا اناد الندري الأول مهودا ال السوق 
الثاني . 
بد اوت اهنا ی ل ما باعي ار چ مدنا يدا متها ق عاذ درك 
AS AE EIN‏ تداك ينا لاه لفك ريه عضي 
إنه لأصوب الصواب ألا ينشأ فكر إلا والأنواع الثلاثة هناك » ولكن 
«الفكر » لم ينشا هكذا ني لمحة خاطفة كانه الصاعقة أو لمعة البرق : 
في لحظة تكون بعد أن لم تكن ؛ بل هو قمة طريق تطوري طويل » 
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أو ندا بارس الماك عا جره كن اليتس E‏ ياه 

Eg ea E‏ او > لكنه 

لا يعرف أن صاحبه هذا هنو والد فلان وزوج لفلانة . 

وبعد هذه الوقفة منا تجاه ما نقلناه عن ابن جنى في مفردات اللغة كيف 
VL‏ عو ال اك Dela‏ كينا نر 
التناقض الذي MEE‏ ليصحح موقفه أمام قارئه » فجاء 
استدرا كه دليلا على صدق ما اعترضنا به عليه . 

O‏ كر أن البدء لم يكن العقل .عنم أن كو بالأسماء أو 
ق للدي ارول« التي اراد الا سان ات شر نه 
في لفظ ؛ فخشى أن بكرن هذا القول منه منافياً لقول آخر أورده ف النص 
E E aa‏ روطو أن الأع اك ارا و نو لبر ان لور ليا + 
as‏ ا اضرا الاق اول" لالش بي سكي برل 

فتب فاق ملك نيلا ذهيتة لل أن الاساء ای ر الأفعال: ف 
الان کا ا زليه ان العا وعدت عل ذلك ان الحكة 
اوت ا 0 اکب ان درا ا تع العا 
ثم يأتوا بعدها بالأفعال الي بها تدخل الأسماء في المعاني والأحوال » ثم 
جاءوا فا بعد بالحروف لانك ترإها لواحق بالجمل » واستقلالها باتفسها »› 
و إنازيدا ارد + غر عندك مر و أن و كذ ؟ 
[ إن قلت ذلك كلهع قيل : نع من هذا [ أي من أن تكون الأسماء أسبق 
ظهوراً من الأفعال ] أشياء » منها : وجودك اسماء مشتقة من الأفعال » تحو 
قائم من قام » ومنطلق من انطلق ؛ آلا تراه يصح لصحته ويعتل لاعتلاله ؟.. 
فإذا رأيت بعض الأسماء مشتقاً من الفعل » فكيف يجوز أن يُمْتَقَدَ سبق الاسم 
فول في الزمان ؟ وقد رت دم مشتقا منه » ورتبة المشتق منه ان يكون 
يق هق لفق نلجية ة رارضا فات لقا عقتو ون ادر اانا و 
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النيْت » وكالاستحجار من الحجر » وكلاهما اسم ؛ وأيضاً فإن المضارع يحل 
لاعتلال الماضي وإن كان أكثر الناس على أن المضارع أسبق من الماضي ؛ 

نضا نان كيرا من الأفعال مشتق من الحروف » مثل قولك : سألتك حاجة 
فلو لبك ليه أ قلع ا . ولولا» ؛ وسألتك حاجة فلاليت لي » أي قلت 
ولت ندر امقر أرقا alse‏ عكر EON‏ 
اللدلاة > والاولاة ٠.‏ ران كان الحرف متأخراً في الرتبة عن الأصلين قبله : 
الاسم والفعل » ( ج ۲ » ص 51 34 ) . 


واوو ها ان أعلّق عملا حظتين : 

الأولى ا وجودنا سء َة من افعال 4 اعم رو بد مأ ذهبتا اليه ف 
لقنا الا و ان ا تيالتس و الجن عفري الحو ١‏ ي 
امسطى 4 ُي 0 كل" ها إسعاء ع فذق كل عدي ان ی ا واحداً 
سالا كقوف ا فيال والقذفل I‏ 


الا أن تارف ج و ا 
ما قد لزم لحا في « منطقها » ؛ فوجود قائل يقول ذات يوم « لوليت لي ٠‏ - 
أي قلت لي : « لولا» » هو حادث زمني وقع في مجرى تاريخ الاستعمالات 
اللغوية » ووقوعه مرهون بتزوات قائلة وهذا أمر تلف كل الاختلاف عن 
الوجوب « المنطنى » - إذا سلمنا به لظهور الأسماء أو الأفعال قبل الحروف ؛ 
وإلا فهل يجوز لرجل أتجب طفلاً في تاربخ معين » ثم نبتت له شجرة ي 
حديقته بعد ذلك التاريخ » أن يقول : الانسان ظهر في الوجود قبل النبات 
الا نقول له عندئذ : إن هذا التعاقب الفردي تي هذه الحالة المعينة لا يدل 
على شىء بالنسية إلى مراحل التطور: العامة ٠٠‏ وال كان الات فيا أسبق 
من الحيوان » ثم كانت مراتب الحيوان أسبق من الإنسان . 
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وكتاب ۱ الخصائص 1 ا جنى بعد ذلك مشحونة صفحاته 
باللمعات البارقة الحادية » النافذة إلى عبقر ية اللغة العر بية » مع محاولات من 
المؤلف لا تنمطم د خدصائصها تعليلا عمليا منطميا كثيرا ما يشر فنا 

ونما بعنة E‏ نتم الحديث عن الرجل وكتابه » قبل أن 
نشير إلى خادءة مميزة للغة العربية في مفرداما ؛ ولسنا في الحق ندري لاذا 
ذهبت عنها هذه الخاصة في حالات تركيبها كلاماً وتعبيراً ؟ أو على الأقل 
هذا ما نراه فيها ني غير حالات قليلة ؟ وإنما قصدت إلى خاصة التصوير »> 
فبين « الممفردات » و «الاحداث » مسايرة تصويرية تلفت النظر ... قال 
الخليل ( برواية ابن جنى ) « كانهم توهموا في صوت الجندب استطالة ومدا » 
فقالوا : صَرَّء وتوهمرا في صوت البازي تقطيعاً ققالوا : صرصر . 

لاوقالا سوه ي العا درا جا ت عل المكلون > ]نا تاق لوت ات 
الأفعال » ( الخصائص » ج ۲ : ص ٠١١‏ ) . 

وكذلك ٠‏ تجد المصادر الر باعية المضعفة تأتي للتكر ير » نحو الزعزعة ع 
والقلقلة » والصلصلة › والقعقعة » والحرجرة » والقرقرة ... فجعلوا المثال 
المكرر للمعنى المكرر ... » ( ج ؟ ۰ ص .)١57‏ 

ولک ران يمنال وليك غ الم + قالنا": 
کسر » وفتح ء وغلق ... » ( ص ٠١١‏ ) . 

« وذلك انهم Ul‏ چ الالفاظ دليلة المعا لي › وى اللمظ ينغي ان 
يقابل به قوة الفعل » والعين اقوى من الفاء واللام » وذلك لاما واسطة هما » 


Yo 


ومكنوفة هما » فصارا كأنهما سياج ها » ومبذولان للعوارض دونها » ولذلك 
A ENE‏ وركليا NE‏ 


و فلما كانت الأفعال دليلة المعا بي 2 ک روا أقواها > وجعلوه دليلاً على 
ق ال لدت يه رهی وکر ال ا کیا اا اه ن جر 
« صر صر » دليلاً على تقطيعه » ( ج ۲ ) ص ١668‏ ) . 


AEE EDE EUs 
واتصالاً وتقطعاً » فهي كذلك تختلف قي جرسها ا يتمق مع الصوت الذي‎ 
جاءت لتقابله ؛ «... وذلك أنهم كثيراً ما جعلون أصوات الحروف ع‎ 
سَمّت الأحداث المعبّر بها عتها » اام با » ويحتذونها عليها » وذلك‎ 
أكثر: ما نقدره » وأضعاف ما نستشعره ؛ من ذلك قوم : خحَضّم » وقضم ؛‎ 
فالخضم لأ كل الرطب كالبطيخ والقثاء وما كان نحوهما من الأ كول الرطب‎ 
» والقضم للصلب اليابس » حذواً لمسموع الأصوات على محسوس الأحداث‎ 
. ) ۱۹۸ ص‎ ( 

وإن التعليلات العقلية لأوضاع اللغة لتبلغ مع ابن جتى ذروتها » حين 
يحدثنا عن « الافعال » ف اللخة وطريقة دلا لها على ازمتة حدوها » فحيمًا 
خفن الى ن خا وار ول وحدت :و الفعل وقد ال اة 
التي تمنع ذلك اللبس » وأما حيمّا استحال عقلاً أن مخلط بين أزمنة الحدوث ؛ 
جاز عندئذ أن ا امل صورة غير الصورة الي تدل على زمن 
الحدوث › اعّاداً عل ان السياق يودي بالسامع 2 إلى التصو 
الصحيح » يقول : « كان حكم الأفعال أن تأتي كلها بلفظ واحد » لأنها 
نی واحد ؛ غير أنه لا كان الغرض تي صناعتها أن تفيد أزمتها » خولف 
بين مُثْلها ليكون ذلك دليلاً على المراد منها عد فا امن اللسن فيا تار 


- 
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ان يقع بعضها موقم بعض » وذلك مع صرف الشرط ؛ نحو : إن قمت 
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جادية بام لسرن سو الا يسع لان الاستقبال ؛ وكذلك : 
لم يقم امس » وجب لدخول الم » ما لولا هي لم تجز ... ولان المضارع 
أسبق ني الرتبة من الماضي » فإذا تي الأصل كان الفرع أشد انتفاء » ( ج ٣‏ > 
ون و 

ولنترك هذه المائدة الغنية بغذائها الفكري » لنرحل رحلة قصيرة عن 
بغداد » إلى حيث نلتتي بأحد أعلام النقد البارزين » فا دمنا بصدد الحديث 
عن اللغة وفلسفتها » فيشوقنا أن لى نظرة على ميدان التقد الأدبي ٠»‏ وإذن 
فإلى ‏ جرجان » لنلى هناك عبد القاهر الجرجاني » نسمع ماذا يقوله عن 
تصوره للمعنى كيف يبنى على اللغة الى تحمله » وبعدئذ لتا عودة إلى بغداد » 
فوفلم ا ی حرق داد 


عندما كتب برتراند رسل كتايه و بحث ى المعنى والصتدق » وقف وقفة 
تحليلية ليسال نفسه » وليحاول الجواب عن سؤاله : ما الذي يعطي الجملة 
المفيدة وحدنها ؟ أا مركبة من مفردات تتوالى فاذا كانت 000 جاء 
وال انا عل شط ار دو اذا وا مک جا ولك رال اورا 
في حيز المكان ؛ لكننا ما لم نقع وراء هذه المفردات على الرابط المنطنى الذي 
يربطها » لا استطعنا أن نحدد لأتفسنا ماذا نعني بقولنا « فكرة » ؛ كان 
يسيراً بالطبع على أناس كثير ين أن يقولوا : اللفظ جسد والفكرة أو المعنى 
AR Ee‏ والفكرة أو المفنى. عور E‏ رلا 
نكل ازمل 1 لآ رضي لبه اال هذة التوامضن © ادا بت :وود ان 
الرابط المنطى المنشود !نما يجن في طريقة « التر تيب » الذي تتوالى به المفردات 
لال لهي جرف 1 رقا عل يق 11 المي تللق ام التو لوس N‏ 
صنعت جملة وبالتالي صنعت فكرة ؟ ۰ 


فاذا قرأنا لعبد القاهر الخ رجاني كتابيه : « أسرار البلاغة » و «اعجاز 
القرآن » أدركنا كم هي قوية تلك الصلة الي تنظم الحرجاني في أوائل القرن 
الحادي عشر ( توي ۱۰۷۸ ) و برتراند رسل ني القرن العشرين ( توي ۱۹۷۰) 
لفك عنيه و اماس قش أن الح كان ل رةه 
الترتيب الي تنظم ا المفردات » لا في المفردات من حيث هي مفردات 
وكفى ؛ وذلك برغم الاختلاف البعيد الذي يفصل الرجلين في طريقة التناول 
فيي الحرجاني قد غلبت عليه النظرة اللغوية النحوية » غلبت على رسل النظرة 
المنطقية الرياضية » وهو ني الحق ‏ فاصل من أهم الفواصل المميزة بين 
طريقة التفكير قدا وحديئاً . ش 


والآن فلننصت إلى هذا الناقد العقلاني لنسمع ماذا يقول في قضايا 
ازال تانق الاد الى يونا هذا +:وسنيدا داه و اسراو الةم اة 
بكتابه الآخر « اعجار القران » . 


يدا تقول ى مراخة واضينة + و قاط له فة خي ولت ضرا 
خاصا من التاليف › يعمد بها إلى وجه دون وجه من التركيب والترتيب . 
(ص ۲ - طبعة المنار » ط ۲ ) ثم .عضي شارحاً فيقول إنك لو تناولت بيتاً 
بق القعو ان کا عل ار + ودوت كلياته عدا كت عنام واف 
مبطلاً نظام تلك الكلمات الذي بنيت عليه العبارة بحيث أصبح ها المعنى 
الى ها + شترا لترتيب الكلمات الذي فمرفيةه اناد كما اا 
لأخرجت البناء اللغوي « من كمال البيان إلى مجال المذيان » نحو أن تقول 
في : « قفا نبك من ذ كرى حبيب ومنزل » « منزل قفا ذ كرى من نيك حبيب». 


الا و ل ل ل ال 
الجرجاني بقوله : ذلك لأن تر تيب اللقظ على هذا النحو المعين ١‏ تما يساير 
EE CES‏ 


YEA 


عاك وق :ها فته اقل > «المتطق اقل هلك عل ای الان مين 
NEN NEE E‏ 
نقفه من عالم الاشياء ؛ فالمبتدا يجب ان يسبق ليلحق به الخير ؛ والفاغل جب 
ان يسبى ليلحق به مفعوله » والموصوف يجب ان يذ كر اولا لتلحق به الصفة 
الى رید أن ع ناد ر س وھا لا بی لنا ان تر اكرجا ناغير 
تعليق ؛ فلسنا على ثمة بما يزعمه من ان مثل ذلك الترتيب الذي ضرب له 
الأمثلة هو من حكم « العقل » و ١‏ المنطق » » لأنه لو كان كذلك لتساوت 
فيه لغات الأرض جميعاً > لأن المتكلم بلغة ‏ أياً كانت هو إنسان يتساوى 
مع بمية الناس فما هو « عمل » و « منطق » › فإذا راينا اللغة الا تجليزية مثلا 
تقدم الصفة على الموصوف بها » عرفنا أن الأمر إذن ليس محتوماً باحكام 
العقل . 


و اذى هيه ان تنوه Eg‏ ما فق RA AOA‏ 
ي ترتيب المفردات » وذلك حين يجى.هذا الترتيب موازياً لترتيب المعاني في 
التتهى جا ENTS a E N‏ نكا ايعان 
7- وای 000 اا ا ر کا 
ام نثراً- ؟ فيكون جوابه هو نفسه الجواب السابق الخاص بالمعنى » إذ يقول : 
إن اللفظ في حد ذاته عنصر محايد لا جمال فيه ولا قبح » لكن الذي يعطيه 
الال ادن أو اة عو مار ة للمعاق اا ى اه اف 
وترتييها العقلى مرة أخرى ! ترى هل يريد الجرجاني بذلك أنه ما دام اللفظ 
قد انساق في ترتيبه مع ترتيب المعاني الي في الذهن » فققد توافر له المعنى 
واطفال ى آنا أكون # القن وب اال ا وعدا ی 
يجوز لنا القول بأن كل ذي معنى فهو جميل ؟ .. اعتقد أن هذا الموقف هو 
ما يلزم عن مقدماته ولو لم يرد عنده بده الصورة الواضحة » فإذا كان هو 
ما بريده » سلكناه في زمرة الفلاسفة القائلين بأن جمال الشيء هو ني أن يكون 
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أداة صالحة لفعل ما أريد لها أن تفعله ؛ وهؤلاء هم القلاسفة الناظرون إلى 
الحقيقة نظرة عقلانية محضة » لا دخل « للوجدان » فما » فهكذا يقول 
سقراط وأفلاطون وأرسطو وغيرهم من أصحاب المعيار العقلي في مسائل القم 

وتوكيدا لهذا الأساسن التقدى غندة "ثرالا ينفلك ردد صفحة بعد 
ضف نيان اللفظ تي ذاته ليس مناط الحكم في وجود الحمال الأدبي أو 
امتناعه » حتى فا قد يظن بان للفظ الدور الاول فيه » كالتجنيس والاستعارة 
مثلاً ؛ فيقول في التجنيس : « ما يعطى التجنيس من الفضيلة أمر لم يتم إلا 
بنصرة المعنى » إذ لو كان باللفظ وحده ء لما كان فيه مستحسن » ولا وجد 
فيه إلا معيب مستهجن ...» (ص )١‏ « فن نصر اللفظ على المعنى كان كمن 
أزال الشيء عن جهته وأحاله عن طبيعته » ( الموضع السابق نفسه  )‏ وكذلك 
يقول في الاستعارة : « أما الاستعارة فهي ضرب من التشبيه » ونعط من 
التمثيل » والتشبيه قياس » والقياس يجري فما ... تدركه العقول » وتستقتى 
فيه الأفهام والأذهان » لا الأسماع والآذان ون 1 

هكذا أصبح الأمر غاية في الوضوح ؛ فإذا سئلت : ما وجه الجمال قي 
هذا البيت من الشعر » أو في هذه الجملة من النثر ؟ كان جوابك : إنه هو 
الطريقة الي رتبت با الألفاظ ترتيباً منطقياً معقولاً »> كما ترتب خطوات 
زهان فى كار ا ن و تكد عاق ركرن ادق 
صقل وبريق ونغم أي دخل في صحة الحكم ؛ فالجمال الأدبي هو نفسه 
اداء المعنى أداء لا يلتاث فيه القول ولا يلتوي ؛ لأن الأدب هو فوق كل شيء 
د للتفاهم » > فهؤلاء الذين يزوقون الكلام شون أن المتكلم اما « يتكلم 
ليفهم » وبقول لين ٠‏ ( ص 5 ) و « لن مجد ... أجلب للاستحسان من 
ان ترسل المعاني على سجيتها » وتدعها تطلب لأنفسها الألفاظ » فانما اذا 
تركت وما تر ید لم تكتس إلا ما يليق بها » ( ص )٠١‏ . 

على أن المعاني الي يراد ها أن تؤدّى » والي بأدائها على الوجه الأفضل 


الك 


( والوجه الأفضل هو دائماً الأقرب إلى التسلسل المنطتي بين لاحق وسابق ) 
E NO‏ سق نوكو لاا لوقك شيع ونيا ل 
E TNE e‏ كلها براق 
المنزلة والرتبة » لأن منها ما هو تافه ومنها ما هو شريف جليل » وكنت أتمنى 
لو أن الجرجاني أعطانا الميزان الذي نفرق فيه بين المعنى التافه والمعنى الشريف 
TS‏ 
مزيد من إيضاح[ واخ أن يلاحظ أن سياف الحديث هنا فيه نوع من 
الترجمة الي أترجم بها ما ظننت أن الجرجاني يريده » وإلا فلم يذ كر هو 
شيئا صريحا عن هذا التفاوت بين التافه والشريف » وإ ما الفهم والتعبير من 
عندي ع ؛ كل ما اراد ان يلفت اليه الانظار » هو ان عبارتين قد تشتركان ي 
طريقة ‏ كل مهما لأداء ناا لكا بعد ذلك يتفاوتان ٠‏ فاحزاهنا علد 
زفق لأر لكا ER a > ARS‏ من لامع قدا 
تغيرت صورته » وأما الأخرى فتنطوي على باطن هزيل » ولذلك فسرعان 
ما تفقد قيمتها إذا زالت عنها الظروف الي أكسبتها تلك القيمة ؛ والأمر في 
هذا شبيه بصياغة واحدة بجر يها على قطعة من الذهب وقطعة من الحص › 
فالأول تظل دذها حي لو اعدت تشكتلها ٠‏ واما الانة فققد قا لو فقدت 
زخرفها ... « إن من الكلام ما هو كما هو » شريف في جوهره » كالذهب 
الابريز » الذي تختلف عليه الصور » وتتعاقب عليه الصناعات + وجل 
المعول في شرفه على ذاته » وإن كان التصوير قد يزيد ي قيمته ويرفم في 
قدره ؛ ومنه [ أي من الكلام ] ما هو كالمصنوعات العجيبة من مواد غير 
شريفة » فلها ‏ ما دامت الصورة محفوظة علا لم تنقض › وأثر الصنعة باقياً 
معها لم يبطل - قيمة تغلو ومنزلة تعلو ... حتى إذا خانت الأيام فما أصحا بها 
...وفجعتهم فيها ما يسلب حسنها المكتسب بالصنعة » فلم يبق إلا المادة 
العارية من التصوير » والطينة الخالية من التشكيل » سقطت قيمتها . 
( ص ۲۱-۲۰۹ ) . 


وننتقل مع الجرجاني إلى قضية أخرى » لو كان ني عصرنا وعرضها كما 
عرضها ؛ لحد من زمرة ادبية نقدية تجعل « الصورة الذهنية » مدارأ يدور عليه 
الحكم بالقيمة الأدبية وجوداً وامتناعاً ؛ فلا أدب عند هؤلاء إلا إذا صيغ ٤‏ 
دفو وکر ا ون لل ارا عرفو تغلاقة موازاة پارو ار 
إذا كانت الحملة « العلمية » عليها أن تصف الواقعة أو الحقيقة وصفاً مباشراً » 
فالجملة الأدبية مطالبة بأن تشير إلى المعنى المراد بطريق غير مباشر » لأتها 
ترسم لنا صورة » فننظر نح حن إلى هذه الصورة ونتأملها ٠‏ حتى ننتقل 
خلالها إلى ما يريد الأديب أن يسوقه اليك من معان أو مواقف . 


ق اذلف يقزل اران ول اا إو ل که 
عة عو الك وال والاستعمارة 6 وراه اها وكا ما اقظات نوز 
عليها المعاني في متصرفاتما » وأقطار تحيط با من جهاتها » ( ص )٠١‏ ؛ 
ولكن اين الخانب « العقل » في مبدأ كهذا ؟ تحيب فتقول - عل ضوء 
السستاوض ‏ الجلنية الور TEE‏ اا عا 
يسمونها ني المنطق الرياضي « علاقة واحد بواحد  »‏ هي آآخر الأمر ما ينتبي 
اليه تحليلنا للفكر البشري بأسرة ؛ فالفكر يبدا حين بيدا « التعميم ١‏ والتحمم 
لا يكون الا اذا وجدت معطيين حسيين قد وازى احدهما.الاخر في طريقة 
لتقناض إن الئل جسا e‏ نزيو كروت المجاء + لل 
محرت رعو لحن حدم طاول دمر بعد الس اير وهر 
ثانية » وثالثة ... وقد يختلف الرسم في كل مرة » لوناً وحجما » وطريقة 
كتابة » وي لحظة من لحظات اارتة بلق الطفل أساس الثية التي تشتراه 
فبها هذه الحالات جميعاً » يما يلحظه بينها من « علاقة واحد بواحد » ( أي 
التشابه ) فكل طرف ني إحداها يقابله طرف ني الأخرى » وكل علاقة في 
إحداها بين طرفين » يقابلها علاقة مثلها في الأخرى » وها هنا تتكون لديه 


YoY 


ها هنا يعطيك الجر جاني التعليل على درجتين » فالتعليل على الدرجة 
الأول شو ان ق الضنورة الل وا ااه المراد د عا ان اننا 
مثابة ما ينقلنا من حالة الغموض إلى حالة الوضوح › من حالة يكتنفنا فيها 
الضباب فتنطمس الأشياء أمام البصر » إلى أخرى تسطم فيا الشموس فتنجلي 
أناينا الأقياء عايض وتدلتودهاة + والفرضى هنا هوا إن تكو ا اا اد 
تداعا قداو روه ل كلف م يوان الور الى بست عا GEM‏ 
التكو ين هي من خبراتنا المألوفة » ومن ثم فهي واضحة الدلالة ؛ وأما التعليل 
على الدرجة الثانية » فهو مقام على أساس التدرج الادراكي عند الانسان من 
المحسوس إلى المعقول » أي ما ند ركه بإحدى حواسنا من بصر وسمع وغيرهماء 
إلى ما ندركه بعقولنا وهو ي حالة من الفكر المجرد ؛ كما يتدرج الطفل في 
إدرا كه من رؤيته إلى رجل مفرد معين هو أبوه » لا يدرك منه إلا ما يقع عليه 
الصر من شكل وحركة وما يمع على سممعه من صضونه وهكذا 4 إلى ادرا كه 
للانسان من حيث هو فكرة عامة مجردة » ل یکن ابوه الا مثلاً واحداً من 
E JEN EE VE Î‏ ا فو اتفال 
ET‏ 5 ن البساطة الى الو 4 ومن ا الإذواه إلى کس ره ¢ فادا كنا 
0 المراد عرضها بصورة دهنية تواز ہا » فالشرط عو أن 
كرون لصيو عا طلم ل PN RI‏ قلق كانننا 
نستعين به على فهمنا لفكرة مجردة هو فكرة مجردة اخرى » فاننا نكون في 
كلجا الحالتين على مستوى الحمائق النظرية » وتزول الصفة «١‏ الادبية » عن 
لموقف ؛ وإ عا يكون للموقف التعبيري خاصته الأدبيه » إذا وازينا بين ما هو 


جرد من e‏ و EE‏ ذلك . 


وشي هذه 0 بين م للقي ٠‏ يول ا 06 
النظر واا م CE‏ 


ot 


ل ي الحسورة C0‏ 


١‏ صورة » لا يراد له أن يتعلمه ؛ وإذا لم ترتسم في دهنه هذه 
اي هذا الاطار المكون ذقّط من اطراف وعلاقات » بغض النظر عن المادة 
ا الحرف بها » أهي الطباشير أم المداد أم الرصاص » و بغض النظر 
عن اللون » أهو أحمر أم أزرق أم أخضر ؛ وبغض النظر عن الحجم » أهو 
4 ا كلها وال كلها » أم يملا نصفها أم يكتني بمساحة ضتيلة ؛ 
اقول إنه إذا لم ترتسم في ذهنه هذه « الصورة » العامة » لا جاز أن نقول عنه 
إنه ه تعلم » ما يراد له أن يتعلمه . وها تش ما فى #الغيوزة + «الادبية 
فليس المراد أن نقت عندها لذاتها ‏ عند أصحاب هذا المذهب ‏ بل تؤمل 
لطالعها أن تتف وراءها من مواقت الحاة الفعلية ما يواز ها طرفا بطرف 
وعلاقة بعلاقة ‏ وإذا كان إدراك البنية المشتركة ‏ أو التشابه ‏ هو أعمق 
اسان ك عله الا الا فكولك كن الاد تدحت الاه 
١‏ بالصور » تي البناء الأدبي » موقفاً عقلياً في صميمه . 


و ا ان نک جنوال د كرا غان أ دبل = دوعا 
بنظر ته المنطقية إلى الأمور - يحاول تعليلها ؛ والتعليل في كل صوره عملية 
عقلية: 4افلعاة! رط ى لار ة الآدينة أن ا e ٠‏ راز 
في تكوينها الحقيقة المراد ذ كرها ؟ لماذا لا نذ كر تلك الحقيقة المقصودة ذكراً 
مباشراً » بغير التوسل إليها بصورة نرسمها لتوازيها ؟ يجيب الرجاني 
و إن أ: نس النفوس موقوف على أن تخر جها من ١‏ خفي إلى جلي » وتأتهها بصريح 
بعد مكنى » وأن تردّها ني الشيء - تُعلَمّها إياه ‏ إلى شيء آخر هي بشأنه 
أعلم » وثقتها به في المعرفة أحكم ؛ نحو أن تنقلها عن العقل إلى الإحساس » 
وعما يعلم بالفكر إلى ما يعلم بالاضطرار والطبع ٠‏ لآن العلم المستفاد من 
طرق الاس أن المركوز فيها من جهة الطبع eS‏ 
اا ا ر ا و كالمعايتة » ( ص 
۳-۲( . 


اا ف 0 
ما يدرك بالحواس » أو بعلم بالطبع . EE‏ 
بالحمي » وللجديد الصحبة بالحبيب القديم » ( الموضع السابق ذكره ) 
حذ مثلاً لذلك قول القائل : « فإن تفق الأنام وانت منهم » فإن المسك بعض 
دم الغزال » ؛ ها هنا جانبان » أولهما فكرة مجردة عملية » والآخر صورة 
رة وة سن الخيرة المالوفة: 4 قاذا ادنك اليه والدعمة تن 
ديك ارك عن .كك ل امال نيد اللو العو لود نا كاف 
من ريبتك إلى حيث ترى الحق واضحاً ؛ فر بما تساءلت عند الجائب الأول 
من البيت المذكور : كيف يعقل أن يكون الفرد المعين عضواً في مجموعة وق 
لفك يتنه يرف NE OG‏ فنا فقن ور ا فاح كرون الو مرا 
ا لك ار ران وراد اراتيف 
انخاس م اا لاان الحا به لل أن يشير كانه 
لسن عق ولف ان ب ؟ لكنلكا قد اتعالف» إلى ا الان وات 
« صورة » من مألوف خحبرتك في حياتك العملية » فها هو دم الغزال يؤتحذ 
ليستخرج منه بعضه فإذا هذا المستخرج مسك » هو من دم الغزال لكنه يفوق 
سائر العناصر المشاركه له . 


ES NEO E Ê‏ عل عاد 

املاطل لحرو ضارا الريرة 
ثم لم يحملوها » كمثل الحمار يحمل أسفاراً » ؛ إن السامع ليستيقظ e‏ 
ENE EN CEE‏ 
له فيها من تناقض ٠‏ فكيف لانسان أن يحمل التوراة ولا يحملها تي وقت 
واحد ؟ فا هو الا أن تسارع إلى ذهنه « الصورة » الي ا 
الخيزة الو اا توس جيورة الحبار ل اعارا الا معي 
هذه الأسفار التي هي أوعية العلوم ومستودع ثمر العقول » ثم لا يحس با 
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فما » ولا يشعر بمضموتها » ولا يفرق بينها وبين سائر الأحمال الي ليست 
من العلم في شيء ؛ ها هنا يرى رؤية العين كيف يحمل الحمار الأسفار 
ولا يحملها » لانه يحملها من حيث هي اثقال ولا يحملها من حيث هي 
معرفة » وعندئذ يسطع ضوء الوضوح على الحقيقة الأول الي كانتا قار 
حيرة وتساؤل . 

لکن سؤالاً ينشأ » يثيره الجرجاني وهو لا بد مثار عند من يطرح هذا 
الموضوع للنظر » ويجيب الجرجاني عن السؤال با لا بد أن يحيب به الناقد 
النافذ البصيرة ثي حفيقة الفن ما هى ؟ لا اختلاف في ذلك بين الفنون » شعرا 
كان الفن أم صورة نووم أ E‏ قمر أ نك أ E‏ 
والسؤال هو : بماذا تفاضل بين « صورة » و ١‏ صورة » ؟ هل تتساوى القيمة 
الفنية في تمرتين من نرات فن بعينه » إذا كانت كل منهما قد توسلت إلى 
الحقيقة المراد عرضها بصورة محسوسة توازيها في طريقة التكوين ؟ لا ع 
هنالك بعد ذلك ما نفاضل به بين صورتين » وهو كثرة التمصيلات الموحدة 
في إحداهما بالنسبة إلى قلتها في الأخرى ؛ وهنا تجب العناية في النظر > حتى 
لا ياخذنا الظن بأن المعول ني المفاضلة هو « الكثرة » هناك و « القلة » هنا » 
دون النظر إلى وحدة التركيب » إذ لا بد من سريان الوحدة العضوية بي 
الحالتين ليمكن حسبابما من الفنون أولاً » ثم بعد ذلك » وني إطار هذه 
الوحدة العضوية المحتومة لاي عمل في » نقارن بين كثرة التفصيلات في 
اخدى التغرتين وقلا فى الأخرئ:. 

ألا أن الجرجاني هنا ليهديه نقاذ البصيرة الفتية إلى أصل نقدي ليته رسخ 
في الأذهان أكثر مما رسخ » إذن لاسترحنا من أكداس مكدسة في « تراثنا » 
الادبي 5 وي « حاضرنا ؛ الادبي كذلك > تما يسري ي الناس وكانه فن 
وهو لا يزيد عن عبث العابثين » والأغلب أن يكون وجه النقص فقدان 
0 الوحدة » الي تضم التفصيلات الكثيرة قي كيان عضوي واحد . 
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وليس شرطاً أن تجى. هذه التفصيلات إلى رؤية الرالي أو إلى سمع السامع 
دفعة واحدة » ومن لقطة حسية واحدة » بل إلا لتاتي تدر يجاً » فكل رؤية 
جديدة تكشف لنا ي العمل الفني عن تفصيلات لم نكن قد كشفناها في 
الرؤية السابقة » ومن ثم جاءت خصوبة الاعمال الفنية الصادقة الي تزداد 
مع الأيام قيمة لأا الفصيلات الكامة فى کیانہا قد ازدادت انكشافاً على 
توالي الناظر ين والناقدين ؛ يقول الجرجاني إنك « ترى بالنظر الأول الوصف 
على الجملة » ثم ترى التفصيل عند إعادة النظر ... وهكذا الحكم في السمع 
وعرو ع e‏ لاوا N‏ اننا a‏ ل رعا عليلكه سي 
تسمعه مرة ثانية ‏ ما لم تتبينه بالسماع الاول » وتدرك من تفصيل طعم الذوق 
بأن تعيده على اللسان ما لم تعرفه في الذوقة الأول ؛ وبإدراك التفصيل يقح 
التقاضل بين راء وراء » وسامع وسامح (٠‏ ص 178 ) وخلاصة القول إنه كلما 
كانت « الصورة » احص ف تقصيلا تا من « صورة » احرى » كانت اجود 
من الناحية الفنية » وبالطبع تكون الوحدة العضوية بين تلك التفصيلات 
شرطاً قائماً في الحالتين » فالذي يصن سن الرمح بأنه « كالقبس الملهب » 
أقل جودة من الذي يصفه بأنه « سنا لهب لم يتصل بدخان  »‏ الوحدة مكفولة 
للصورة تي كلتا الحالتين » لكن الصورة الثانية اغ فض ريك 
صوتاً معيناً بصوت ا اقل جودة من ذ كرك نوعاً بذاته 
من أنواع الحيوان ؛ ووصفك شيئاً بانه أحمر » أقل جودة فد اق تروك 
الأحمر الذي تريده بجسداً في شيء ء نعرف نحن درجة احمراره » وهكذا . 


الحق أنني .هذه الوقفة مع الجرجاني في كتابه « أسرار البلاغة » لا اقتصر 
ل و اوق ل م أجد الاعلدم انين » بلى أي عل :ذلك + 
لأني أستمد من هذا الرجل معياراً في تقويم الفن أستطيع أن أنشره اليوم على 
العالين ؛ أفليس مدعاة للحسرة أن يتخبط رجال النقد بيننا اليوم ني نظريات 
تقدية نقلناها عن أصحابها » فهمنا بعضها ولم نفهم بعضها » لكننا في الحالتين 
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غر اتا وو وکت وا غل الان اذوه دوق فى الرفة الذي 
نغمض أعيننا فيه عن ناقد كال رجاتي » يستخرج نظر يته النقدية استخراجاً 
حا حرف الادت القوق اه عل ع ا حل النطارية رط يا ا 
E‏ 

وننتقل مع عبد القاهر الجرجاني إلى كتابه الثاني « دلائل الإعجاز » ؛ 
واول ما يستوقف نظرنا هنا بعد صفحات كثيرة مخصصها للدفاع عن 
ار كيدة عل ووب أن ركون القن الآدى اتا غل ساس ر ج 
a e‏ ندا لديية ارا جام الا وني الى RE‏ ترقت 
أي « علم » من العلوم بالنسبة إلى أعاط الظاهرة الي يختصها بالبحث ؛ ها هنا 
كلام قدم مثله كاتب هذه الصفحات ذات يوم منذ اعوام طوال ( انظر 
كتابي « قشور ولباب ») فتصدى له من تصدى › قائلا إن علمية النقد 
تسلبه أخص خحصائصه » وكانوا يعنون التذوق » وعندئذ خرجت عليهم بفكرة 
أشرح بها موقنى » قلت فا إن للأدب قراءتين » قراءة أولى نعجب فيها ‏ 
أو لا نعجب _ بالقطعة التي نطالعها » ثم قراءة ثانية نحلل فيها تلك القطعة 
لنقع على العناصر التفصيلية الي لعلها أن تكون مثار الإعجاب أو مدعاة 
التفور ؛ وما دمنا ئي هذه القراءة الثانية نحاول جمع الشواهد التي « تعلل » لنا 
باقن احونيظا يه ف القزاءة الأول > فنحن أقرب إلى النظرة العقلية العلمية 
منا إلى التذوق » لأن كل ٠‏ تعليل » هو رد للتتائج إلى عللها » وبالتالي فهو 
عملية عقلية ؛ فا هو إلا أن مرت على ذلك يضعة أعوام » وإذا بعجيبة من 
عجائب الحياة الثقافية المعاصرة في مصر تظهر في الأفق بلا حياء » وهي 
ا 2 ارج ل ار ايد صن الاك ده 
السات الالام او و ا ا ا کر 
محمد مندور ؛ ومات الد كتور مندور ونهض له مناصرون يبرزون أهم ما قد 
استحدثه في النقد الأدبي » فاذا بينه فكرة « القراءتين » هذه » قراءة أولى 


للعذوق + ورا اة الخال والتعليل ٠١‏ 
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لكن ما فائدة الندم على لبن مسكوب ؟ لنمّض في طريقنا » طاوين 
الصدر على ضروب من العنت والاهمال لقيناها » ولم يعد لنا قبل في هذه 
المرحلة من العمر ان نرد وان نعترك ؛ واعا هي ذ كرى اليمة تنزو مناسبة 
وات وسكي نوها ل عاو كنت عوط عن ا وعركون لمكن ناكما خلا شالون 
موضوعي » تعرف فيه العلل المعقولة لكل حكم نصدره ؛ يقول : «لا بد 
لكل كلام تستحسنه ولفظ تستجيده من أن يكون لاستحسانك ذلك » جهة 
معلومة وعلة معقولة ‏ وأن يكون لنا إلى العبارة عن ذلك سبيل » وعلى صحة 
ما ادعيناه من ذلك دلبل » ( دلائل الاعجاز » ص ۳۳ ) . 

ويعود الحرجاني قي هذا الكتاب ليؤكد ما كان قد قاله في كتاب 
«أسرار البلاغة » من أن المعول ني الحكم بالجودة الفنية | نما هو « المعنى » 
لا جرد النغم الحلو في جرس الألفاظ ؛ ويسوق لنا مثلا آية قرانية هي : 
«وقيل يا ارض ابلعى ماءك ...2 ...»وسال : «افترى لشبىء من هذه 
الخصائص التي تملؤك بالإعجاز روعة » وتحضرك عند تصورها هيبة تحيط 
بالنفس من أقطارها » تعلقاً باللفظ من حيث هو صوت مسموع وحروف 
تتوالى في النطق ؟ أم كل ذلك لا بين معاني الألفاظ من الاتساق العجيب ؟ » 
(ص ۲۷) . 

Sg E Aa EEE a 
ف کل و وان الأشاظ ت غ اوا راوها ی اة م‎ 
اللفظة لمعنى التي تليها » أو ما اشبه ذلك مما لا تعلق له بصريح اللفظ ؛ وما‎ 
بشهد لذلك أنك ترى الكلمة تروقك وتؤنسك ني موضع » ثم تراها بعينها‎ 
نثفل عليك وتوحشك في موضع أآخر » ( ص ۳۷- ۳۸) «فلو كانت‎ 
الكلمة إذا حسنت حسنت من حيث هى لفظ » واذا استحقت المزية والشرف‎ 
اح ندا تالوم اش فون أذ کنات ىال‎ 
ها مع اخوانها المجاورة لها في النظم » لما اخحتلف بها الحال » ولكانت إما‎ 
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انا فحن نذا أو له تحن اذا و 

وا ك ارال ید و كذ بان مهدو اال ادن نهو أن 
َم الألفاظ على نظام المعاني الذي اقتضاه حكم العقل ومنطقه ؛ ولكي 
يبين لنا الفرق بين مثل هذا النسق العقلي في الترتيب › وبين مجرد التجاور 
الذي لا ينطوي على ضرورة عقلية » يوازن لنا بين حروف منظومة في لفظة 
معينة » وبين عدة ألفاظ منظومة في عبارة ؛ فأما نظم الحروف في اللفظة 
الواحدة فهو اتفاتي صرف »ء « فلو أن واضع اللغة كان قد قال «ربض » 
کان « ضرب » لما كان في ذلك ما يؤدي إلى فاد » (ص 49*) 
ولكن ما هكذا الحال ني نظم الكلم » لأن هذا يقتني آثار المعاني'» فكما 
أوجبت الضرورة العقلية أنتتتابع المعاني في الذهن على تسلسل معين » ينبغي 
أن جى الجملة على هذا الترتيب نفسه لتم الموازاة الكاملة بين ما جرى قي 
النفس وما جرى في اللفظ ؛ فلئن كانت حروف الكلمة الواحدة قد ضم 
بعضها إلى بعض بغير ضرورة توجب صورة بعينها دون أخرى ؛ فإن نظم الكلم 
لا يقتصر أمره على توالي الألفاظ ني النطق » بل إن الألفاظ ليتبع بعضها بعضا 
على نحو يصون للفكرة وحدتما وكيانما ؛ إته ليقال عن الالفاظ إنها اوعية ' 
للمعاني » فإذا كان أمرها كذلك » « وجب لا محالة أن تتبع المعانني ثي 
مواقعها » فاذا وجب لعنى أن يكون أولاً في النفس ع“وجب للفظ الدال عليه 
ان يكون مثله أولاً في النطق » ( ص ٤۲‏ ) . 

ويرئ الحرجاني أن الترتيب الذي يقتضيه النحو» هو نفسه الترتيت الذي 
بقتضيه العقل » وبالتالي فهو نفسه الترتيب الذي تنساب به المعاني في الذهن ؛ 
وإذا كان ذلك كذلك » فا عليك إلا أن تسوق عبارتك ترنيباً بتفق مع قواعد 
النحو » فإذا هو الترتيب و الحميل » ويسوق الجر جاني مثلاً لذلك هذه الجملة : 
١‏ ضرب زيد عمرو يوم الجمعة تأديباً له » - هكذا يستقم الترتيب النحوي » 
والترتيب المنطني في آن معأ : فالضارب أولاً » والمضروب ثانياً » وتاريخ 
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الضرب ثالث ؛ والغرض من الضرب رابعاً 1 


لكننا في الحقيقة نحس شيئأ من القصور في فكرة الجرجاني » ولا ندري 
كيف نحدده ؛ لأنه لو كان المعنى » والمعنى وحده » هو مدار الحكم » وأن 
كل ما نطلبه من الفاظ العبارة هو ان جى ترتيبها وفق ترتيب المعاني » فلنذ كر 
أن المعنى الواحد يمكن وضعه في أكثر من تركيبة لفظية » كل منها تنساق 
كلماته على سياق المعنى » فهل تتساوى القيمة الفنية عندئذ بين هذه الثر كيبات 
المنساوية جميعاً ؟ ليس هذا هو الأمر الواقع » إذ ترانا تفاضل بين عبارتين 
كسان كن نك الأداه عدر الا فاذاديكون الفرقة نر EEN‏ 
من القران وبين الشرح لذلك البيت أو هذه الآية ؟ ش 


يقم الجرجاني نفسه هذا الاعتراض من الوجهة النظرية ليتيح لنفسه فرصة 
الرد » فيقول : إن الأمر في هذه الحالة يكون كصياغة الذهب مثئلاً ٠‏ فتكون 
قطعة الذهب غفلاً ثم يصوغها الصائغ سواراً ؛ فكذلك يكون المعنى « غفلاً 
ساذجاً عامياً موجوداً في كلام الناس كلهم » ثم تراه نفسه وقد عمد إليه 
البصير بشأن البلاغة وإحداث الصور في المعاني » فيصن فيه ما يصنع 
الصنانع الحاذق » ( ص ۳٠۳‏ ) لكننا نرى ان الاعتراض ما زال قائما: ف 
ااه تمدق لأ ترد المقارية ون الك مو چ وان م ده ا 
حتى يقال لنا ان الى عثاية الذعب الغفل والعبارة عثابة السوارالذئ بصوغه 
صائغ من ذلك الذهب » وإنما نحن أمام مقارنة مطلوبة بين عبارتين » 
كلتاهما تسوق المعنى بترتيب يرضى عنه منطق العقل » فكيف نفاضل بينهما ؟ 
ولنستخدم لغة الحرجاني فنقول : إننا أمام سوارين صاغهما صائغان من ذهب 
غفل » فكيف نفاضل بين سوار مهما وسوار ؟ ذلك هو السؤال الذي نعتقد 
أنه ترك عند الجرجاني بغير جواب حاسم » لا في كتابه « أسرار البلاغة » 
ولا في كتابه هذا « دلائل الاعجاز » . 
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ومهما يكن من آمر > فان الجرجاني بعد أن يضم نام العام 
للبلاغة في رايه » ينتقل إلى موضوعه » وهو إعجاز القران ؛ قبناء على 
الأساس الذي وضعه » يصبح الأمر واضحاً » وهو أن الإعجاز إنما هو ني 
العا الوازدة ى القران + لا ى طرائق اعا اللقظية + اذا سال اتل : 
ما موضع التحدي حين يقول الله تعالى : « قل لثن اجتمعت الإنس والجن 
على ان ياتوا يمثل هذا القران لا ياتون يمثله » ؟ جاء جواب الحرجاني على 
سؤال السائل هكذا : إن موضع التحدي هو في معنى القرآن لا في لفظه ؛ 
واخذ يسوق على ذلك حججاً على سبيل البرهان : نلخصها فما يلي : 


محال أن تكون مفردات اللغة المستعملة في القران هي موضع الإعجاز » 
وكللق لأنه اتنا نكمي سنزوات كانت ل قل رو ورانا 
للقن ا ا دن الت كر أن و و لان 
الفردة التي هي أوضاع اللغة قد حدث ني حذاقة حروفها وأصدائها 
ازات نك ارادا قبل رول القران وکن ده 
Ee a‏ كانت 
متلوة في القران . ولا بجدون لها تلك الميثات والصفات خارج القران ؛ 
ولا تجوز ان تكون [ دلائل الإعجاز ] في معاني الكلم المفردة الي هي 
لها بوضع اللغة » لانه يؤدي إلى ان يكون قد تجدد في معنى الحمد والرب 
ومعنى العالمين والملك واليوم والدين وهكذا » وصف لم يكن قبل نزول 
المران » ( ص ۲۷۷) . 


- ولا يكون موضع الإعجاز في القران هو ما فيه من مقاطع وفواصل ... 
1 وانما الفواصل ٤‏ الاي كالمواي ٤‏ الشعر > وقد علمنا اقتدارهم عل 
القوي كيف هو » فلو لم يكن التحدي إلا إلى فصول من الكلام يكون 
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وخر أشباه القواني > م يعوزهم ذلك وم يتعذر علبهم » ( ص ۲۷۸) 
وليس موضع الإعجاز فيا تجده ني القرآن من استعارة » لأن كثيراً منه 
علو من الاستعارة . 

وإنما موضع الإعجاز هو في النظم والتأليف » أي في نظم المعاني والتأليف 
يتا ويتهيل اجان ان سرا رض عل "ذلك فقول بان هذا 
المدأ مخرج ما ني القران من استعارة ومن سائر ضروب المجاز » على 
اعتبار أن هذه أمور تتعلق باللفظ لا بالمعنى » فَيرد الجر جاني على 
الاعتراض قائلاً : « بل ذلك يقتضي دخول الاستعارة ونظائرها فا هو 
به معجز » لأنها ... من مقتضيات النظم » وعنها يحدث وا کر 
لأنه لا يتصور أن يدخل شيء منها في الكلم وهي أفراد لم يتوخ فا بينها 
حكم من احكام النحو » ( ص ۲۸۱) . 

ليس الإعجاز في بحرد ضم كلمة إلى كلمة بحيث يكون مما جرس 
خاص » بل لا بد ان يكون في ضم المعنيين » فالضم ١‏ لا يصح ان يراد 
به النطق باللفظة بعد اللفظة من غير اتصال يكون بين معنييهما » لأنه لو 
جاز أن يكون لمجرد ضم اللفظ إلى اللفظ تاثير ني الفصاحة » لكان 
ينبغي إذا قيل : « ضحك خرج » أن يحدث من ضم ( خرج ) إلى 
( ضحك ) فصاحة ؛ وإذا بطل ذلك لم ببق إلا ان يكون المعنى في ضم 
الكلمة إلى الكلمة توخى معنى من معاني التحو فا بينهما » ( ص ۲۸۲) 


ون موضع الإعجاز ني القرآن هو « أن يكون قد تحفظ ما تخطئ فيه 
العام وروا باو حون ا 
يعدو ان يكون علما باللغة » وبانفس الكلم المفردة » وما طريقه طريق 
الحفظ دون ما يستعان عليه بالنظر ويوصل إليه باعمال الفكر » ( ص 
۴ ووا ا ج اا ی قريب اران قرع الم عات إلا 


1۳ 


ي القليل ‏ نما كان غريباً من أجل استعارة فيه » ( ص 584) . 

ولس اعجار ى دة الأغرات: ##وذلك أن جكنا الفا ولاركون 
من أجل شيء يدخل في النطق » لكن من أجل لطائف تدرك بالفهم » 
( ص ۲۸٦‏ ) فالتفاضل بين كلامين إ نما يكون بعد ان يكونا قد برئا من 
ال واي فاا ا 

- ولو كانت فصاحة اللفظة ني ذاتها لا في معناها » للزم أن تكون فصيحة 
نا وردت » لكنها تكون فصيحة آنأ وغير فصيحة آنا » حسب موضعها 
حين تشترك مع غيرها في أداء معنى مقصود ( ص ۲۸۷) . 


ينا كانت الفصاحة وضعاً للمتكلم لا لواضع اللغة » ا بالتالي وصفاً 
مترتباً على المعنى الذي يؤديه المتكلم بكلامه » إذ أنه لم يغير من أوضاع 
اللغة شيا » وإلا للا كان متكلماً يتكلم ليفهم ( ص ۲۸۸ ) وهذه هي 
عبارة الجر جاني في ذلك : إن المتكلم « لا يستطيع أن يصتع باللفظ شيا 
اصلا » ولا أن يحدث فيه وضعاً ؛ كيف » وهو إن فعل ذلك افسد على 
e‏ تكله 6“ لانه لا" يكرن كلما کی يسمي 
أوضاع لغة على ما وضعت هي عليه ... » 

- الحكم في فصاحة اللفظ لا يكون بحاسة السمع » بل بالعقل ؛ وثي ذلك 
كول ول على النضاتحة نيه اث تكون ضهة ف الفط محر نة تدر 
بالسمع » أو تكون صفة فيه معقولة تعرف بالقلب » تمحال أن تكون 
صفة في اللفظ محسوسة » لأنها لو كانت كذلك لكان يتبغي أن يستوي 
السامعون للّفظ الفصيح في العلم بكونه فصيحاً ؛ وإذا بطل أن تكون 
محسوسة » وجب الحكم ضرورة بأنها صفة معقولة ؛ وإذا وجب الحكم 
بكونها صفة معقولة » فإنا لا نعرف للفظ صفة يكون طريق معرقتها العقل 
دون الحس إلا دلالته على معناه » ( ص 79١‏ ) . 
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لوكاتت قصاحة اللفظ ف سمعه » لحكمنا بوجودها عند سمعه » لكننا في 
الحقيقة ننتظر حتى يم النطق بالجملة كلها ثم نحكم علا بالفصاحة 
فكأننا - إذا كان المدار على السمع - نحكم بوجود الصفة بعد زوال 
موصوفها » وهذه هي عبارة الجر جاني في ذلك : 

إن القارئ اذا قرا وله قال + وواشتعل الرامن شيا + كانه لا د 

الفصاحة الي يجدها » إلا بعد أن ينتبي الكلام إلى آخره ؛ فلوكانت الفصاحة 

صفة للفظ « اشتعل » لكان ينبغي ان يحسما القارئ فيه حال نطقه به » فحال 

ان تكون للشيء صفة ثم لا يصح العلم بتلك الصفة إلا من بعد عدمه ؛ ومن 

دا رأى صفة يعرى موصوفها عنها في حال وجوده » حتى إذا عدم صارت 

موجودة فيه ؟ وهل سمع السامعون في قديم الدهر وحديثه بصفة » شرط 

حصوها لموضوعها ان يعدم الموصوف ؟ » ( ص ۲۹۲) . 

- إن منطق الذين يقولون إن العبرة باللفظ يتهي بنا إلى أن تكون مفردات 
الكلمة الاح "اع نزو فيااع ات ال في ذانما ؛ اذ من هذه 
المفردات يتكون المجموع ؛ فإن قال قائل : لا ٠‏ بل إن أزعم الفصاحة 
للك ع لد لحروفها مفردة » كان كالذي ٠‏ يزعم أن ها هنا غزلاً 
إذا نسج منه ثوب كان أحمر » وإذا فرق ونر إليه خيطاً لم تكن فبه 
حمرة أصلاً ۲ ( ص ۲۹۳ ) . 

غ ا ا ا غ الان :اف رن 
الا ا ال و تين ی ا 
استعارتها » عنه في حالة استعماطا على الحقيقة ؟ ( ص ۲۹۳ ) . 


8 « انه لا يتصور ان :تعلق اک عا لي الكلم افراداً ويجردة من معابي 
النحو ؛ فلا يقوم في وهم > ولا يصح في عمل » ان يتفكر متفكر في 
معنى فعل من غير أن بريد إعماله في اسم » ولا أن يتفكر في معنى اسم 
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من غير أن يريد إعمال فعل فيه وجعله فاعلاً له » أو مفعولاً ... [ أو 
غير ذلك من التحالات ع وان أردت أن ترى ذلك غياتاً فاعمد إلى أى 
كلام شكشت ) وازل اة عن مواضعها ( وعدا وضعا رتنم معه 
ومتزل » ١‏ من نيك قفا حبيب ذ كرى منزل » ثم أنظر : هل يتعلق منك 
ديكو عن > کل ا( 

- الوحدة الفنية إتما تكون في تكامل الصورة الذهنية » على الرغم من أن 
التعبير عن هده الصورة الواحدة المتكاملة الأجزاء يكون بعدّه .. ألفاظ 
ارصن حي ال رار عضر اد ياد aS‏ ركان a‏ 
القائل : ه كان مثار النقع ... » إن ألفاظ البيت تتعاون معأ على رمم صورة 
واحدة » لكن ذلك لا يجعل ما لفظا واحداً ؛ ومعنى ذلك هو أن 
0 النظم يكون ي معاي الكلم E‏ وان نظمها هو و معا لي 
النحو فہا» (ص ۲۹۷ ) . 

- إنه بالنسبة للمتكلم يجي ءترتيب المعاني أولاً ثم الألفاظ ثانياً » وأما بالنسبة 
للسامع » فترتيب اللفظ يأتي أولاً ثم المعاني ناذا مايه بيغا 
واضع الكلام لا على سامعه » حين نقول بأولوية المعنى على اللفظ ( ص 
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- ولو كانت الألفاظ تتقدم على المعاني « لكانت أسامي الأشياء قد وضعت 
قبل أن عرفت الأشياء » وقبل أن كانت » ( ص 7٠١‏ ) . 


تلك خلاصة وافية للوقفة العقلية التى وقفها عبد القاهر الجر جاني » فاذا 
كانت سياحتنا هذه التي نسوح بها في ارخا اثرات الفكرق + دان جو 
من ذلك التراث وقفات عكن نقلها الى عصرنا › لا لتكون موضع فخر 


لض 


الح دن ا امن اا الفكزية العام 
فأحسب أن وقفة الجر جاني هذه هي من أنفس ما نعود به . 
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الى حكن )| E‏ 


كان القرنان التاسع والعاشر الميلاديان » وما بعدهما بقليل » هما الدرة 
الساطعة على طر بق تراثنا الفكري » لا لأنه لم يكن قبلهما شيء وم يأت بعدهما 
شىء ؛ كلا » فلقد شهدنا في طريق رحلتنا الثقافية الى نرصد خطاها في هذا 
E‏ ع لفكي الدرى الخصييه اتير + 
لا سا في ميادين اللغة والنحو » وتحليل الأحكام | E‏ التي 
عفرل الف ن عواقف كانت تقتضي إصدار الحكم ی ان من A,‏ 
وطتسيور ١‏ حطقة E Nae E O‏ 
ضروباً أخرى من التفكير القوي الخصيب المثمر ؛ لكن ما قبل هذين القرنين 
E RTE‏ كانه موود ليها 4 وعااسد هدي 
القرنين: كان نا كالصدى رالا : 
ولقد أسلفنا في الفصل الرابع من هذا الكتاب وقفات اخخترناها من القرن 
التاسع ٠‏ حركة الترجمة عن اليوتان الأقدمين ؛ ثم العلاف والنظام والجاحظ ؛ 
كما اسلفنا كذلك في الفصل الخامس وقفات اخرى اخترناها من القرن 
العاشر : إخوان الصفا » وأبو حيان التوحيدي » وابن جنى » وعبد القاهر 
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الجر جاني ( وهذا امتدت حياته فترة طويلة بي القرن الحادي عشر ) ؛ لكننا 
عر ضنا هذه الوقفات العقّلانية كلها » كما تعرض اللوحات ي معرض الفن › 
کت امابها لزان ی عامل اا بهذا الم الذي ی الان 
حر ااه م توق في كين ENE EN‏ 
e‏ ار راع والعاشر » وها الثالث والرابع بالتاريخ 
المجري ) » وعندنا ‏ عند كاتب هذه الصفحات ‏ أن اصدق معيار يقيس 
لنا الغزارة الفكر ية في عصر من العصور » هو ما يتبادله رجال الفكر فيه من 
ا عرضى نقد ا على عا النعياة: 4 آنا أنه عامل 
و و دارس »© ثم ا عورف اناا > والدارس 
دراساته » في كتاب او كتب » ثم عضي بغير رجع للصدى » فذلك قد 
يكون من قبيل النافم الذي عكث في الأرض زمناً طويلاً » لكنه وحدهلا يدل 
على حيوية المثقفين في عصره ؛ وقد مضي أعوام أو قرون » ثم يتنه لذلك 
الفيلسوف أو ذلك الدارس من يُخرجه من بطون كتبه ليلى عليه ضوء النهار 
فيراه الناس ويناقشونه فها ذهب اليه » وعندئذ فمط دكرن اليل البكرض 
اي ي ` 

فإذا قبلنا هذا المعيار لحيوية الثقافة في عصر من العصور » أعتي معيار 
الحوار الجاد الذي لا مزاح فيه » نتج لنا صدق ما زعمناه » وهو ان تلك 
الفترة الزمنية من تار نا الفكري - القرنان التاسع والعاشر الميلاديان ‏ ها 
الكوكب الدري تى سمائنا » أو هكذا نرى ء لشدة ما دار فيهما من مجادلة بين 
اا 

كان المعتزلة ‏ على اختلاف نظراتهم ‏ هم الطاقة المفكرة › إذا جاز 
لنا هذا التعبير ؛ فهم الذين يتصدون للمشكلات الناشئة من مواقف الحياة 
العملية » بتحليلاتهم العقلية الي تتهي .مم إلى نتائج بعيئها » وعندئذ يقبل 
على نتائجهم هذه من يقبل ؛ وينقر من الناس من ينفر » ومن ثم تتكون 
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المذاهب وتتفرع ؛ ولقد بلغ المعتزلة اوج عزهم ني أوائل الدولة العباسية » 

لا سما في خلافة المامون والمعتصم والوائق ٠»‏ الذين عرفوا هم مكاتهمٍ ١‏ 
ودعوهم ان الحم > وقدّموهم على سائر العلماء ؛ فكان للمعتزلة الرأي 
الأول » بل الرأي الأوحد ء وها هي ذي « محنة » خلت القرآن » الي ابتلي 

ا السلفيون من ا بن حنبل > لمجرد كولم قد رأوا في القرآن رأيا 
م يكن هو رأي المعتزلة » إذ رأى هؤلاء المعتزلة فيه أن كلام الله حادث حكن 
تحديد وقوعه تي مجرى الزمن » على حين ان أولئك قد رأوا أن كلام الله لا بد 
اک کا كاتا ننه رل ل تدده لح رة يندا ندا 
ااا ا ا و ا 
هما العلاف والنظام . 

ولقد علمنا تاريخ الفكر أن موجات المذاهب إنما تعلو لتبلغ مداها ثم 
تنحسر ؛ وذلك ما قد حدث للمعتزلة ؛ فلم يكد يستوف الخليقة الواثى أجَله 
ل ل 
إمامة أبي بكر وعمر لأمها حجبت الحق عن صاحبه » الذي هو علي بن أي 
طالب ) إلى أن جم المعتزلة قد بدأ بو > حتى خرجوا عليهم بکل ما استطاعوا 
من قوة في الحجة وعنف في الحدل وحرارة ي الحوار 

فلنوجز القول في هذا ثم نفصله بعض التفصيل ؛ نوجزه فنقول إن محور 
الخلاف بين المعتزلة وأهل السنة هو في مسالة صفات الله » فهل ننظر إلى 
هذه الصفات ‏ كالعلم والقدرة مثلاً ‏ وكأنها كيانات قائمة برأمها » نتحدث 
ا غا دت .يه وکا ما هن مستقلة عن الذات الالية الموضوفة يبا :+ أو ان 
ننظر إليها كما ننظر إلى وظائف الأعضاء » لا تستقل الوظيفة عن عضوها ؟ 
اخذ اهل السنة بالنظرة الاولى حتى لاطلى عليهم اسم « الصفاتية » واحذ 
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رة ا ا به وفلف ان علي به عل سيول اا ا 
« المعطلة » اي الذين ينفون عن الصفات استقلالحا ؛ واما محور الخلاف بين 
المعتزلة والرافضة فهو في قبول ٠‏ ا اله ال واکان “فالا بات اة 
الي تشير إلى الله تعالی با يصوره جا » كثيرة » فاما المعتزلة فلا يرون بدا من 
تاویل أمثال هذه الات ا ا من جوانب « التشبيه » مكنا 
السلفيون الروافض فير يدون أن يؤخذ القرآن ,ما ورد في نصوصه بغير تأويل ؛ 
ولقد تحرجوا ني التأويل لنبين » أولهما ما قد ورد ني القرآن ما ظنوه 0 
بحرم تأويل كلام الله » كقوله تعالى : «فاما الذين في قلو.مم زي » 
فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة » وابتغاء تأويله » وما يعلم تأويله إلا الله 
لاسر العم ٠‏ يقولون امنا به » کل من عند ربا 8 الا 
ول الات ؟ والسبب اللا اجو أن التاويل مهما تبلغ بصاحبه قدرته 
العقلية » فهو لا يعدو أن يكون ظنا ؛ ولا يجوز أن تؤخذ صفات الله تعالى 
بالظنون ؛ ومن ١‏ امَْبهة »- هكذا يسمى الآخذون صفات الله 4 
جاتب جسيمة بظاهر تصوضها و بير متحاولة تاو يلها اقول إن من #المشسية» 
من. يذهب مع مذهبه إلى أقصى أطرافه » فيميل نحو الحلولية » بحيث يجبز 
أن يظهر الله تعالى مشخصاً فما شاء أن يتجلى فيه » فقد تمثل اال دار 

كردا نويا معان امد له انمالك قو كرون عو وقد كو O‏ كما كانوا 
رن 


ونفصل القول بعض الشيء » لنفهم : لماذا احتد الخلاف التظري بين 
المعتزلة ون و4 عاش رداك م نبغري سينك يا اقرع 
الدنيا عل الحرلاها e‏ إلى درجة التعذيب والتنكيل › ا 
ما دارت ارركم ابا سل ل سوم الو عام ضاغا 


و امرش ال ا 0 0 
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لنعلم أنه قار ا وا الى ا ج "ذلك ال :سيكو 
قد استحال علينا ان نعيش مع الاقدمين فيا امتلات به صدورهم من سعير 
المشكلات . 

اق ته ا کا تقول مهنا اظ و :+ ا 
و الانتصار » : « ليس ستحق أحد اسم الاعتزال ج القول بالأصول 
الخمسة » ( ص ٠١١‏ ) » وهي أصول نعرفها جميعاً لكثرة ورودها في كل 
کا ا 


فأولها : القول بالتوحيد ؛ نعم أن كل مسلم قائل بالتوحيد » لكنهم 
أرادوا بذلك تخصيصاً في القول لم يشا ركهم فيه أصحاب المذاهب الأخرى ؛ 
من ذلك ألم راوا نتيجة تلزم عن التوحيد » وهي ان يكون الله حا 
( = ازليا ) بذاته » واما صماته تعالى فليست كذلك ؛ فاذا كان الله «عاما » 
فهو عالم بتلك الذات الالمية نفسها » لا بأن تكون صفة « العلم وأقاكبة وعدن 
وطانعن الارلة ها للذاكة ع I‏ ذلك انه او كانت الصعات مخار 1 
للذات في القدم » لشاركتها في الالوهية » وبي ذلك كرة وتعدد لا يستقم 
معهما « توحيد » . 


وآذا جاز ل أن أت هدا القرل ال عفرل القرزاء اضر ين > اجزنت 
مشاببة بينه وبين مشكلة بحديثة نشأت في ميدان علم النفس الحديث » وهي 
خاصة عا كان يسمى ٠‏ بالملكات » ؛ فقد كان يظن أن للإنسان ملكة للحفظ 
مشاكت وتلكة اكير الزبياقى جد وتلكة للقاضيه إلى ار فده القر اق 
ا تقد كلها ر عضا ع وا الأدزاة ركان ا سب كل القع أن 
كزين لكو EAE EERE‏ رول للك كان السؤال 
ورا كيف ی هلاه ا ا يللع و كانت الفعلية ا ر ف 
.المدارس متاثرة يمثل هذا التصور » إلى الحد الذي جعلها تقيم المناهج الدراسية 
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على أساس هذه « الملكات » وهي فرادى ؛ ثم ظهرت النتائج العلمية في 
ميدان علم النفس الحديث » فإذا.هذه الملكات وهم » وإذا الموجود الوحيد 
هو الكائن الغضوئ اللكتمل الذي بيكون فردا من الافراد.» .وهذة الكائن 
ينضج « كله » ويدرك « كله » ويحفظ او لا يحفظ « كله » ؛ واحسب اننا 
ما نزال ‏ برغم هذه النتائج العلمية الحديثة ‏ نجد صعوبة شديدة في تقبل 
هل الد اة اوةه للقزد © بل أت نا زلا عصون وال > 
داكي و RE EEL ASE ANA E‏ 
السيارة » ليس هو من السيارة » لكنه مسيرها ؛ وعبثاً يحاول بعضنا أن يفهم 
بان « العمل » إن هو إلا حالة سلوكية توافرت فيها صفات معينة » ومن ثم 
فهي الكيان العضوي كله وهو يسلك على ذلك النحو المعين . 

شيء كهذا ‏ فيا أتوهم ‏ كان وراء ما اختلف عليه المعتزلة مع أهل 
السنة ؛ فالمعتزلة يريدون ان يتصوروا الذات الالحية واحدة وحدانية مطلقة ع 
وهذه الذات الواحدة غير المنقسمة » تَعْلّمْ « كلها » وتَقْدِر « كلها » وهكذا ؛ 
وبين ما يترتب على هذا التوحيد الخالص ان ننى عن الذات الالهية كل تشبيه 
مهدا كن :عيور 6 RT‏ ارالك الكتاي جتن 
ا وان "قن کلت امكان ر ضاق بالا شار لأ ق 
الآخرة . ۰ 

فلم يكن مثل هذا التوحيد الخالص المجرد بالشيء المقبول » بل لم يكن 
ليفهم إلا عند ذوي النظرات الفلسفية التي من طبعها تجريد الأفكار تجريداً 
N Eo‏ يوز يعت جه ع E NN‏ 
ال الوا لك كلذامق هديق ارا دان ضور لار نيما تالز ارد 
في القران ع فاذا قيل « بد الله » و « وجه الله » و انور السات الارن « 
وغير ذلك من الصور المجسدة ) اخذوا تلك الصور بحرفيتها ولم يؤولوها ؛ 
على ان أهم ما وقفوا عنده وقفة كانت لا رجة كيرى » صفة « الكلام » ؛ 
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فكاة عل قز ة التدلة: آل الصنقات > تحال أن ترد عدو ال سود 
مستقل عن الذات › بحيث يوضم « الكلام » في « كتاب » ثم نزعم أن هذا 
الكلام المكتوب على صفحات الورق هو هو بعينه ما كان قائماً مع الله منذ 
الأزل ؛ ذلك محال عند المعتزلة» واذن فلا بد أن يكون هذا الكلام المرني 
المسموع ‏ الذي نراه مطبوعاً في المصاحف والذي نسمعه ممن يتلون آيات 
الكتاب - أقول: إن هذا الكلام كما قاع أو a‏ بلك أن بوكر هادا 
كسائر الحادثات » حَدَث اول ما حدث عند نزوله على لسان جبر يل على 
اني عليه السلام ؛ وأما فريق المشبهة الذين لا يدون حر جا من أخذ الأمور 
عا جاءت به وكما جاءت » فلا يقرون أن يكون كلام الله صفة قائمة بالذات. 
الالحية » لا تبصرها ولا نكتها ولا نقرؤها ولا نسمعها » والا اذا يكون هذا 
الذي نراه مكتوباً في مصاحف القرآن ونسمعه مقروءاً إذا لم يكن هو كلام 
الله بالمعنى المقصود ؟ لذلك فلا يتردد هؤلاء في الامان بان ما بين دفى 
ا ل ل ال ا 
الصورة المكتوبة مثبت بي اللوح المحفوظ » و ببهذه الصورة يسمعه المؤمنون في 
الجنة » يسمعونه من الباري جل وعلا » بغير واسطة ولا حجاب ؛ ولو لم يكن 
الأمر كذلك فكيف نفهم قوله تعالى : اد امروب رص رازه 
لموسى عليه السلام : يا موسى اني آنا آله رت العالميت كلم 8 
تكلما ان اصطنيتك غل الاس برشالاي 000 ECE‏ 
الأول من كل شيم موعظة وتقصيلا لكل شيء ۴ - وین أن تكن صذة 
الكلام كما تصورها المعتزلة › وأن كرون كما تضورها الارن وال هة 
فارق لم يقف عند حدود الاختلاف النظري بين المفكرين » بل جاوز ذلك 
ليكون اختلافاً قد يؤدي إلى السجن والتعذيب والتشريد ؛ وهنا نعيد ما 
أسلفناه > وهو أن المعتزلة حين تمكنوا من السلطان في عهود المأمون والمعتصم 
والوانى , أنزلوا ما اة بالأكمة القائلين بوجهة النظر المضادة » فلما ذهب 
سلطانهم بعد ذلك » لم يكن ضد طبائع الاو أن يقن دا 
Vo‏ 
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ذلك كان أول أصول المعتزلة » وهو « التوحيد » وما تفرع عن الاختلاف 
في فهمه وتصوره من تتائج نظرية وعملية على حد سواء ؛ وأما الأصل الثاني 
من اصوهم الخمسة فهو القول « بالعدل » ؛ فقد تصور المعتزلة « العدل » 
الالمي على نحو خالفوا به الآخرين ؛ وإن هذا السياق لفرصة مواتية يفيد 
متها القارئ إذا اراد کر كيت أن "الى اراح كد يكون مقزولا عند 
الجميع من حيث اللفظة الدالّة عليه 2 0020007 
كان من جهة الله أو من جهة الانسان ؟ لكن ادخل في تفصيل المراد باللفظة 
بأن تحدد ما ينبني توافره ليصح إطلاق الكلمة على الله تعالى ‏ أو على 
الانسان إذا كان الانسان هو موضع الحديث - فها هنا ياخذك العجب كيف 
بتشقق الرأي » فيصبح ما كان يظن أنه معنى واحد لا اختلاف عليه » عدة 
معان متباينة » لكل منها فريق يناصره . 

يقول المعتزلة إن « العدل » الالمي لا يفهم على وجهه الصحيح إلا إذا 
كان الانسان قادراً على اختيار أفعاله ليكون مسئولاً عن اختياره » ثم يأني 
الحساب ١‏ العادل» فيئيب من أحسن ويعاقب من أساء » لكن هل مضي 
ا لبون المدمي كا E‏ > لأننا لو قبلناه » اذا نصنع عندئذ 
بالايات الكثيرة الدالة على ان الأمر فا يفعله الانسان إ عا هو بيد الله ؟ 


| إن المعتزلة لم يكونوا 5 فد ارلا هذا اقول رسالا باو شورق ا اله 
NE‏ ار وغل فن يلحك يه اراد من الا أن 
ينسبوا وقوع الظلم إلى الله تعالى .؛ أما الحبر ية فلعلها قد بلغت أقصى تطرفها 
علويدي حي ره عيوان ف E‏ ن الميلادي » وتولى الرد عليه 
معتزلو الموجة الأولى ؛ وأما الروافض فهم الذين نراهم على مسرح الأحداث 
متحالفين مع أهل السنة برغم ما بين الفر يقين من خلاف » ليشددوا الحجمة 
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عع المكرلة بين أن رال ع اطا لابند او اك الان دولقك ران 
كيف أخذ الروافض « بالتشبيه » » حتى لقد قال عنهم « الخياط » في كتابه 
١‏ الانتصار TE‏ ان لدعو وه ذل قد وصور 
وح » يتحرك ويسكن ويدنو ويبعد وعخف ويثقل ۲ (ص ٩‏ -3) » 
ونذكر عنهم الآن قوم في أن طريق الانسان مرسوم له » يره وبشرّه على 
الوا كنا سوا نات له أن يدوا بفكرتهم عن « العدل » الالحمي ماذا يكون ؛ 
بروي عنهم « الخياط ٠‏ ني « الانتصار » فيقول إن أيهم في القدر هو « أن 
الكافر كَفْرَ لعلة وبسبب من وبل الله » ال ماه إلى الكفر » فيل الجااة الى كه 
واقطرااه اله واوخلاه فة وان اش اء كل فاحشة ويريد كل معصية », 
0 

وام الأصل ابات رخ اضول المعتزلة » فهو المول بالوعد والوعيد ١‏ 
ويراد بالوعد أن يثاب من خرج من الدنيا على طاعة وتوبة » ويراد بالوعيد 
أن يعاقب من خرج من الدنيا من غير توبة عن كبيرة ارتكبها . 

وإن هذا الأصل عن الثواب والعقاب لشديد الصلة بالأصل الرابع » 
وهو القول بالمنزلة بين المتزلتين ؛ وهو قول يراد به أن مرتكب الكبيرة ليس 
بكاتريولة دزي e A‏ تدا لة gE‏ العا والكقن مما + 
فين اق ر ناركن + ولل هنا ابد كد كان نقطة الب نذه 
ACE‏ فقس عاونا كا زا فى العا كيان 
اقل الال كيت ان الال ن عل واو فد :انان ى اذهان الا 
N O gS‏ كل ضراب 
اد أندركوق ادها غ اا مط كةن ج التحالة عا 
قد أودى بأرواح مئات الضحايا من خيرة الناس » فهاذا يكون الحكم فيمن 
بثبت أنه هو المخطئ من الطرفين ؟ إنه مرتكب جر يمة كبرى » افلا يكون 
نر کر ا هار الكل و ا تلن ف ا فى اول 
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الأول كيف تشعب الرأي : فالخوارج قالوا بكفر المخطئ يمثل ذلك الذنب 
تازه ولج ارك لايك السك إبروى اوعاب با د ف 
الائر. على لسن الحسن التضزي بعدئد + وكان. واضل بن عغطا 

الحاضرين » أفتى واصل بأن مرتكب هذه الكبيرة لا يكفر بسببها » ولا 
يظطل كامل الإيمان » بل يقع في منزلة بين المتزلتين ؛ ولم برض شيخه الحسن 
البصري عن هذه الفتوى » فترك واصل مجلسه » وامخذ لنفسه مكاناً آخر 
من المسجد » لينضم إليه من يرى رأيه » فكان « اعتزاله » هذا بداية المعتزلة . 


وأخيراً بحي ء الأصل الخامس نه أحنولة الج ا دوفن ال اورف 
والنهي عن المنكر ؛ وليس الأمر ‏ في نظر أصحاب هذا المبدأ ‏ مقصوراً 
على جملة تقال » بل لا بد من إعمال المبدأ في عالم السلوك » بمعنى أن نتدخل 
تدخلاً فعلياً لننهي المقبل على منكر عن فعل منكره » ولنخض الناس » 
بل لنحملهم بالقوة على أداء ما نراه صواباً متعارفاً عليه ؛ وني الأخذ بهذا 
الفا اا ك ي 

لل هرن ا اراقع" الخد لای ي ناف الف وال > رن 
من شأننا في هذا السياق أن نؤيد أو نعارض أو نقترح التعديل » لكن ما 
نبتغيه هنا هو أن نضع أمام القارئ صورة لحماعة فكرية أتاها تأييد من 
السلطان فتحكمت فيمن يتولى مناصب القضاء ومن يعزل عنها » ثم دالت 
دوتهم فجاء أهل السنّة ‏ أي المحبذون لأخذ السلف تموذجاً يحتذى » 
ولقبول النص القراني ونص الاحاديث النبوية بظاهر معانها ‏ كما جاء 
الشيعة » والرافضة منهم على وجه الخصوص » ليأخذوا بثأرهم من المعتزلة › 
ا مها وا 

وعندئذ أخرح الجاحظ (والحاحظ معتزلي ) كتابه « فضيلة المعتزلة » 
دفاعاً عن مذهبهم > فلم يكن من « ابن الراوندي » إلا أن أخرج « فضيحة 
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المعتزلة » ليرد به على الماحظ » كما أخرج جموعة من كتب أخرى رصدها 
جميعا لمهاجمة الإسلام من عدة جوانب ؛ ومن ثم اصبح هدفا لفاعلية 
فكرية امتدت بعده لا كر من مائة عام » بحا ول خلاها کل من انس في 
نفسه قدرة على دفع ما زْعَمّه ذلك « الكافر » ابن الراوندي ؛ فن هو الرجل 
الذى أحدث تلك الضجة كلها خلال فترة زمنية طالت إلى ذلك المدى ؟ 
وهل كانت وراء تلك الهجمة الشاذة دواة فع ما يمكن أن يضيء لنا جوانب 
الموقف العقلي خلال القرنين التاسع ؟ 


«والانتصار مانوس ده ا E‏ 
عر رج عل ارس الاسم هكذا : «الروندي  »‏ بغير الالن ٠‏ قائل" 
أنه وعم وحده شيع استعمالاً 2 الكتب من دم J‏ الراوندي ( نالا لوك 


بعد راء ] 


مؤلف كتاب « فضيحة المعتزلة » هو «الراوندي » » ويروى عنه إنه 
كان من المتكلمين » وم يكن في زمانه أحذق منه بالكلام ولا أعرف بدقيقه 
وجليله » وكان في اول امره حسن السيرة حميد المذهب كثير الحياء » ثم 
انسلخ من ذلك كله لاسباب عرضت له ؛ وكان علمه اكثر من عقله 
وقد حكى جماعة انه تاب عند موته ما كان منه » واظهر الندم واعترف 
بأنه إنما صار إليه حمية وأنفة من جفاء أصحابه له وتنحيتهم إياه من مجالسهم ؛ 
وقد ال ا كار كتبه الكفريات من أجل وف نعم للعو از وق متتل 
ذلك الہودي جاءه الأجل . 


ولقد اختلف الكاتبون عنه في سيب الحاده › فقيل : فاقة لحقته ع 
وقيل : تمنى رياسة لم يئلها فارتد والحد ؛ ولقد الَف كتبه تلك خدمة 
لأضيخانن الاه اع کال اهار ا وا كان الول 
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ذوي نقوذ » استعانوا بالسلطان على قتل ابن الراوندي لماء ما اقترف » 
لكنه هرب إلى يهودي في الكوفة ‏ تضاربت الأقوال عن الرجل » حتى 
في تاريخ مولده وتاريخ موته » لدرجة أن بعض الرواة اختلف عن بعضهم 
الآخر في خمسين سنة كاملة» فيجعله بعضهم في سن الار بعين عند موته » 
ويجعله الآخرون فوق الانين » ويكفينا منه على كل حال أنه عاش في 
النصف الثاني من القرن التاسع الميلادي » وأنه في ذلك العهد هجر قنبلته 
الفكر ية الالحادية » فقدم بها ذخيرة عجيبة لمن خالفه ومن آيّده على السواء ؛ 
والأعجب من هذا كله أن نحد ألد أعدائه من أهل السنّة » لم يتحرجوا عن 
الاستعانة يما ورد في كتبه عن المعتزلة من حجج » فاوردوها في مخاضمتهم 
لذهب الاعتزال . 


ونرد عن ابن الراوندي أخبار كرو عل اھ از ن : او قينا 
ENE‏ 
تؤمن به حق الإعان ؛ وطفقت تبيع الآراء لمن يشتري » فكانت تصوغ من 
هذه الآراء ما يوافق الشاري » على نحو ما نعرفه اليوم ممن نطلق عليهم عبارة 
١‏ كاتب مأجور » » بمعنى الكاتب الذي يكتب لقاء أجر » ما بطلبه دافع 
ذلك الأجر ؛ قيل عنه فما قيل : كان ابن الراوندي يلازم أهل الإلحاد › 
فاذا عوتب في ذلك قال : « اتا اريد ان اعرف مذاهيهم » ؛ ويال عنه 
كذلك : كان أبوه يهودياً فأسم ؛ وكان بعض الود يقول لبعض المسلمين : 
١‏ يعدن عليكي هذا كتابكم كما أفسد أبوه التوراة علينا » وروي عن ابن 
الراوندي انه كان يقول للہود : قولوا ان موسى قال ٠لا‏ تي بعدي » ! 

وذكر الطبري عن ابن الراوندي أنه كان لا يستقر على مذهب » ولا 
يثبت على حال » حتى أنه صف لليهود كتاب البصيرة رداً على الاسلام » 
لأر بعماثة درهم أخذها - فما بلغني - من يبود سامرًا » فلما قبض الال رام 
نقضه حتى أعطوه مائة درهم أخرى » فأمسك عن النقض ؛ ويروى أنه 
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yS 
للقران ونقضي له ؟» فقال له : آنا أعلم‎ CR الا تسمع شيا‎ 
عمخازي 5 وعلوم اهل دهرك » ولكن اجا کت ال شف > فهل‎ 
تحد في معارضتك له عذوبة وهشاشة وتشا كلا وتلازما ونظما كنظمه وحلاوة‎ 
كحلاوته ؟ » قال : ولا » والله » قال ال جباني : « قد كفيتني » فانصرف‎ 
| » وكان من كتبه الكفرية : كتاب « التاج » يحتج فيه لدم العام‎ 
E 
] » على إبطال الرسالة ؛ وكتاب « الفرند » [ وكثيراً ما يرد باسم « الفريد‎ 
الي‎ E ESN E 
الدامغ » ينهجم فيه على الله تعالى » ثل قوله : إن الخالق ليس‎ ١ وكتاب‎ 
عنده من الدواء إلا القتل » فعل العدو الحنق الغضوب » فما حاجته إلى‎ 
... ] ١ كتاب ورسول ؟ وله كتاب « القضيب ؛ [ وقد يرد باسم « القصب‎ 
ولقد جاء ذكر ابن الراوندي هذا وكتبه عند ابي العلاء المعري تي رسالة‎ 
اا ل ل ال‎ 
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الراوندي : وان « القضيب » فمن عمله أخسّر صفقة من قضيب » ؟ 
RENG‏ لح كاك انه N‏ شك نه انه شار وض ا E‏ 
وكان فما بدرة » فلحقه بائعها فاستردها » وكان مع قضیب سكين » فقتل 
نفسه حسرة على البدرة الضائعة ؛ ٠‏ وأما » « الفريد » [ وحقيقة اسم الكتاب 
«الفرند »] ؛ ارده من كل خليل » والبسه ني الأبد برد الذليل » ؛ 
ا المرجان » فإذا قيل إنه من صغار اللؤلؤ » فعاذ الله أن يكون «مرجائه » 
كان حصي ... وإنما هو مَرّجان من مَرَجْت الخيل بعضها مع بعض » 
وتركتها كالمهملة ني الأرض » أو لعله مرجان ‏ من جَنَّى الشجرة ؛ أو 
مر جان من الشياطين الفجرة  »‏ وحسبك أن يكون هذا رد فعل المعري عن 
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الرحل وكتبه » بعد أن كان قد مضى عليه نحو قرن من الزمان » لتعلم أي 
دوي أحدثه في رجال الفكر والثقافة لفترة طويلة من الزمن . 


دا همه — 


« الزمرذة » او « الزمرذ » لنذكر لمحة من محتواه » تكون كاشفة عن طبيعة 
ما في سواه ؛ وسوف يكون مرجعنا فا نذكره » هو البحث الذي قام به 
« بول كراوس » > والذي نقله إلى العر بية الد كتور عبد الرحمن بدوي في 
كتابه « من تاريخ الالحاد ي الاسلام ۲ . 


كان المصدر الذي أخذت منه الفقرات الممتبسة من كتاب (الزمرذ » › 
ليس هو الكتاب نفسه » بل كان مصدرها هو ما ورد ني ٠‏ المجالس المؤيدية» 
للمؤيد تي الدين هبة الله بن أبي عمران الشيرازي الاسماعيل » داعى الدعاة 
في عهد الخليفة المستنصر بالله القاطمى ؛ وهو نفسه داعي الدعاة الامماعيل 
الذي حفظ لنا ياقوت مراسلاته مع الت ا ا ير + 
فهو من عانية مجلدات تحتوي على عاعائة مجلس › هي عبارة عن محاضرات 
القاها مؤيد وهو ي القاهرة ؛ ولم يكن لهذه المحاضرات موضوع واحد ع 
بل تنوعت موضوعاتا من شرح العقيدة الاسماعيلية إلى بسط للمسائل 
السياسية والدينية ؛ وكان مما ورد ذ كره ثي تلك المحاضرات كتاب ٠‏ الزمرذ ٠‏ 
لابن الراوندي » فقد أخذ ني مجالسه ما جاء عنه في كتاب داع اسماعيلي غير 
مذ كور الاسم > وهو كتاب اورد اقتباسات كثيرة من كاب والزمرذ » 
ليناقشها ویرد عليها » تكن للإلمام بمحتوى هذا الكتاب الاخير « الزمرذ » 
ما دام النص الكامل مفقوداً ؛ وسنقتصر فيا يلي على بعض النصوص المأخوذة 
من ١‏ الزمرذ » وطريقة الرد عليها في « المجالس المؤيدية » : 


قال ابن الراوندي : « إن البراهمة يمولون إنه قد ثيت عندنا وعند خصومنا 


YAY 


ان العقل أعظم نعم الله سبحانه على خلقه » وأنه هو الذي يُعرف به الرب 
ونعمه » ومن اجله صح الامر واي والر غيب والترهيب : فان كان 
الرسول باي مؤكداً لا فيه من التحسين والتقبيح والإيجاب والحظر › 
فساقط عنا النظر في حجته واجابة دعوته » اد قد غنينا عا ي العمل عنه ؛ 
والارسال على هذا الوجه خطأ » وإن كان مخلاف ما ني العقل من التحسين 
والتقبيح والإطلاق والحظر فحينئذ يسقط عنا الإقرار بنبوته » . 


كان هذا كلام | بن الراوندي عن النبوة » ومختصر ما فيه بلغة أوضح » 
فهو يقول : إما أن تكون رسالة الني متفقة مع العمل أو مخالفة له » فاذا 
كانت متفقة كنا في غنى عا لان عقولنا تكفينا » وإذا كانت مبايئة له 
قينا ا الها ا کول اا راون فين فى كنا 
الحالين رسالة لا تدعو إلا حاجة . 1 


وق الرد على الفقرة السالقة عن النبوة » يول صاحب « المجالس 
المؤيدية  »‏ بعد أن قرأ النص على الحاضرين ‏ : ٠‏ الجواب ويالله التوفيق : 
0 وعند خخصومنا أن العقل أعظم نعم الله سبحانه على خلقه 
1 فنقول : إنه قَطْم على قول لم يحرره ؛ وذلك ان العمل كامن في الصورة 
البشرية كمون النار في الزناد » فلو بي ا 100 
ودر ١‏ بقع انتفاع به » كالتار الكامنة في الحجر والحديد » لا 
يُستنفع بها ولا يُحْطى بطائل من خيرها ما عدمت القادح ؛ والذي يقع من 
الفعل المكون ‏ في الصورة الآدمية ‏ موقع قادح الزناد هم الأنبياء .. . 
فهم أولى بأن يُسَمَّوا عقلا » لاستخلاصهم العقول من الصورة البشرية 
وإخراجهم إياها من حد القوة إلى الفعل » . 


ع اال اين الزاوندع 5 إن الرسول ی نا كان ارا شتوك عمقل الشيلدة 
وغسل الجنابة » ورمى الحجارة » والطواف حول بيت لا يسمع ولا ببصر 


س 


¬ 


YAY 


والعدو بين حجر ين لاينفعان ولا يضران ؛ وهذا كله ما لا يقتضيه عمل ع 
فا الفرق بين الصفا والمروة إلا كالقرق بين أبي قبيس وحرى » وما 
الطواف على البيت إلا كالطواف على غيره من البيوت ؛ إن الرسول شهد 
للعقل برفعته وجلالته » فلم أتى بم ينافره إن كان صادقا ؟ 


فنقول و بالته التوفيق : إن الرسول صلى الله عليه وآله نع الله اسيتجانه 
لبنت“ النشاة الا كما أن الوالدين ينشئان أولادها النشأة الأول .. 
وجدنا الوالدين برعي TS a‏ 
الانئائية هاتخا صا التقلق قينا مما وهو ما ترا مي ون ارام 
وبينها » وافادة للحياء وحسن الشمائل الي لا قبل للبهائم عتلها 0 
كفوا عن رياضتهم هده الزياقية ل جرا اشناة" البقر والغتم ؛ : إن 
الأنبياء ‏ صلوات الله علييم sS AE‏ 
للدار الآخرة مسلك الاباء والامهاة بأولادهم ؛ قیخرقون عليهم العادات 
الطبيعية .. ولمًا كان خارجاً عن العادات الطبيعية أن يقوم أحد إلى طهارة 
ويتوجه إلى قبلة ويموم بصلاة يقصد يجميعها عبادة ربه سبحانه » أوجب 
الرمول للك لخر ةا العاذانث الطيفة ي 


- قال الملحد ( ابن الراوندي ) ني شأن المعجزات والدفم تي وجوهها : 
إن المخاريق شتى » وإن فا ما يبعد الوصول إلى معرفته ويدقعن 
e ¢‏ ْ 
المعارف لدقته ؛ وان اورد اخبارها بعد ذلك عن شرذمة قليلة بحوز علا 
المواطأة ني الكذب . 
فالجواب عن ذلك : أن المجقين لا يَستَصِحون النبوات إلا من 
طلبة من قصرّباع علمه وفهمه » مشفوعة تلك بالنصوص ( واستطرد المتحدث 
ليبين أن نبوة التي عليه السلام كانت قد سبقتها نصوص دلت علا ) ثم 


YA 


قال :5 ام کا ها ت لفون © خا رة هه خرف 
الأجسام ؛ ومن كان تي نفسه وجسمه ذا الكال في الشرف » لم يكن 
مكعطاذ أن و إعخاز لآ قبل للبشر ا 
قال ابن الراوندي عن القرآن : إنه لا يمتنع أن تكون قبيلة من العرب 
افصح من القبائل كلها > وتكون عدّة من تلك القبيلة افصح من تلك 
القبيلة » ويكون واحد من تلك العدة افصح من تلك العدة » إلى حيث 
قال : وهب أن باع فصاحته طالت على العرب » فا حكمه على العجم 
الذين لا يعرفون اللسان » رما حجته علهم ؟ . 
فالجواب. عن ذلك : إن الكلام الفاظ مقدَّرة على معان ملائمة ها ؛ 
والكلام كالجسد » والمعنى فيه روحه ؛ ومعلوم ان الأجساد ‏ من حيث كونما 
ااا تاو كرا بين لي كذلك التقاوت من جهة النموس 
الي هي المعاني ... والكلام ني القران هو بمثابة الجسد » ومعناه روحه الذي 
كنى الله سبحانه عنه بالحككة ؛ فلم يذ كره ني موضع من الكتاب إلا فرنه 
بالحكة ؛ وقد قاربت ‏ أا الخصم ‏ بالإقرار بكونه معجزاً من حيث 
لفظه للعرب الذين هم أهل اللسان » ثم أردفته بقولك : فا الحجة على 
العجم الذين ليسوا من اللسان ني شيء ؟ فنقول : إن في معناه المكنى عنه 
بالحكة الى قدمنا ذ كرها » ما يموم به الحجة E‏ 
- قال ابن الراوندي الملحد : إن الملائكة الذين أنزهم الله تعالى في يوم بدر 
لنصرة الني بزعمكم » كانوا مغلولي الشوكة قليلي البطشة على كثرة عددهم 
واجماع ايد يهم وايدي المسلمين › فلم يعدروا على ان يقتلوا زيادة على 
سبعين رجلاً ؛ وقال بعد ذلك : أبن كانت الملائكة يوم أحد لما توارى 
الني ما بين القتلى فزعاً » وما باله لم يتصروه في ذلك المقام ؟ 
فلم يزد صاحب « المجالس » في رده على هذا القول » على أن قال 


YAo 


ما معناه إن في حديث الملائكة من اسرار الحكة ما لا تبلغه عقولا ؛ وهو 
جواب أضعف من الاتهام . 


ولعله ما ينتفع هنا أن نورد جملة الاتهامات الي هاجم .ما ابن الراوندي 
الاسلام في كتابه «الزمرذ» › والي ذكرنا بعضها دون يعض » اقول انه 
ما ينفع أن نورد جملة الاتهامات ملحصة ميوبة » كما لخصها وبو بها » 
١‏ كراوس » في بحثه الذي نقلنا عنه ما نقلتا ؛ يقول : 


باقتراضنا أن مؤلف الردّ ( يريد « الشيرازي » صاحب « المجالس 
الؤيدية اا ين ابه الزمرد و ی ا او و 
النصن الأصلي للمؤلف › فإننا نستطيع أن رتب القطع المختلفة المغردة مع 
الأجزاء الرئيسية التالية فن الكتاب هكذا : 
١‏ - سمو العقل على النقل . 
؟ - نقد الاسلام : 
() الاسلام والشريعة الاسلامية تتناقض مع العقل . 
(ب) معجزات محمد ( عليه السلام ) . 
فروض عامة . 
- تواريخ المعجزات ؛ ومن بين المعجزات الي يعدها المسلمون 
دلائل على نبوة محمد القران نفسه ؛ نقد إعجاز القران 
(ج) نقد التواتر في الاسلام 
لت العلم او 
0 الكلام الانساني حادث بطيعه ؛ ولا يرجع في أصله إلى الأنبياء 
(ب) والقلك والموسيقى لا و ف اليا إلى الأنبيام على أن 
ادن لاهن »حب م الأرم اج NE‏ 
أو ذاك » والاوجه المعينة الي رد يها المدافعون عن الاسلام ٠‏ بل ہم في 
الدرجة الأولى بالحركة العقلية من حيث هي ٤‏ فيكفينا أن نعلم كيف كان 
القوم يصطرعون بالحجة ويعتركون بالمنطق والدليل ؛ ولمد بلغوا في ذلك 


۲A٦ 


0 لدی انان م لي هي الآن محور حديشنا » اعني القرنين التاسع 
فا هنا ا E‏ العميدة اه تتحد E‏ اا من 
الناحية العملية الحذلية ء > بفضل الحوار الذي جادله العارصون ليون 3 
E eS‏ داعي 
ا CES‏ 
كثير جداً من ميوهم الوجدانية نحو ما كانت تنزع إليه عقائدهم السابقة على 
الاسلام + وذلك يقسر سهولة اتزلاى بعضهم - ومنهم من كانوا من صفوة 
المثمفين ‏ في طريق « الزندقة » » اعى في طريق الارتداد إلى العمائد الاولى ١‏ 
حتى وان ظلوا مستمسكين بقشرة اسلامية خارجية ؛ ع « برج ١‏ في 
مقدمته لكتاب ٠‏ الانتصار » للخياط ‏ « إن التاريخ يدل على أن أمر الاسلام 
ينفذ إلا تدرا » وم بَخْط إلا خطوة > خطوة ؛ وم يزل ي دار الاسلام 
عدد کر مدا الديانات الاق ين اموا لعقائدهم قواعد 

فلسفية ترتكز علا ] على حين كان الاسلام ني بادئ أمره لم يبين علماؤه 
ل ل 
ص 604 66 من مقدمة يبرج ) . 


عل اله ]ذا كان الطرايق هت بواجا ضاعدا بحر ازدياد التضع الفكري 
فقد يراه اخرون طريقاً هابطا نحو النقص بعد الكمال ؛ فها هوذا ابو القاسم 
الصمّل في ١‏ كتاب الانوار » ( نملا عن ابن عباد الرندي في ١‏ الرسائل 
الصغرى » ص ۷١‏ ) ينظر إلى مسار الفكر الاسلامي منذ بدايته فيقول : 


1 كان احص الناس بفهم علم الكتاب وشرح معرفة السنة وعمل الرسول 
اهل القرن الأول e‏ نهم أفضل التاس عقلاً وأوسعهم علماً 4 5 ثم جاء المرن 
الثاني » فكانوا اعقل التاسن وأعلمهم _ بعد الصحابة ‏ ععالي 0 الكتاب 


YAY 


والعمل بالاقتداء وفهم ما A‏ انان E‏ الإيثار الذي 
خحص به الصحابة رق في التابعين ... ثم جاء القرن الثالث فذهب اكثر 
العلم ... وقل فيهم الخوف والرجاء والصير والشكر كر فهم الخوض 
والجدل والخصوية eT‏ الحقيقة خصوصاً والجهالة عموماً ؛ 
ثم جاء القرن الرابع EET‏ في الحق واستوحشت طرق الهداية 
للسالكين ها وكثر النفاق ... وفسدت التيات في ذات الله ... غير ان في 
الناس بقابا من أهل التصديق بالقدرة متحققين بالامان بالقدر ؛ فإذا حل 
دخول القرن الخامس اشتد البلاء بأهل الاسلام خاصة فما بينهم » فكان الكل 
على الكل ي القر يب والبعيد ... فإذا دحل القرن السادس ذهب اهل التصديق 
وتي أهل الانكار : وسْلِبّ الناس عقل البصيرة : وبي عقل الحجة عل عم 
وذهب الإسلام فلم ببق الا اسمه ؛ ثم العجب العجب اهل القرن السابع وهم 
أشرار الناس  »...‏ لكن أبا القاسم الصقلی ر عا كان يحصر رؤيته في حدود 
الإبمان الصادق : وبذلك لم يستطع أن يرى إلا ضعفاً فيه يزداد مع الزمن ؛ 
انا كن تر سي ة إلى جانب آخر » هو التفكير العا لي فما يعرض لأهل 
النظر من مشكلات ¿ e‏ إلا يدود قن اد المرن العاشر 
( الرايم الحجري ) وقد لا يكون بين النظرتين من تناقض ٠‏ إذ ريما سار 
الضعف ي الإمان جنباً إلى جنب مع القوة في الحجاج المنطق . 
حت 4٦‏ سے 5 0 2 
ذلكا _ اذن ‏ طرفان تناقضا وتصارعا : المعتزلة في طرف » والمتمسكون 
بحرفية النص ٠‏ ومعهم الروافض » ني طرف آخر ؛ الأولون يتزعون نحو 
التجر يد العقلي » والاخرون يقفون عند النصوص بحروفها ؛ الاولون حون 
التأويل إلى غير حد » ليتمكنوا من فهم النص فهماً يرضى عنه العقل » 
وال حرو 0 ااعردر E e‏ ل اعاس هو الاعان ال 6 
ولا بحيزون التاويل في أقل درجة من درجاته . 


YAA 


وكان لا بد للبندول الفكري المتارجح بين ذينك الطرفين المتناقضين أن 
تيسن ةوا :كلذ عط للل وحدة كل اتی فق الول وال نکن + 
كلا » ولا بحرم العقل حرماناً تاماً من أن يكون له حق النظر ؛ ولاذا لا يكون 
للعقل جال وللاعان بجال آخر ؟ لاذا لا نسلط العقل إلى آخر ما يستطيع 
بلوغه » ثم نترك ما بعد ذلك للتسليم الإيماني بلا جدل ؟ 


وذلك هو الموقف الوسط الذي وقفه أبو الحسن الأشعري ( *لالم - 
۷ ) فبدا بذلك طريقاً للفكر الاسلامي لم ينقطع عنه السائرون إلى يومنا 
هذا + فلمك اشقن الأشعري هل دين الله وسحة وسو لمق ان ردهي دة 
الآراء المتطرفة ؛ فالمعتزلة من ناحية ينظرون إلى صفات الله نظرة مجردة حتى 
لتكاد تفقد وجردها > .وأهل اللص من جهة أخرى: نقاومون ال عة العقابة 
مقاومه اتہت بهم إلى جمود ؛ وأراد الأشعري أن يوفق بين مذاهب السئّة 
توفيقا يوحدها جميعا في نظرة واحدة » لاا مذاهب تتفق على الأصول 
ولا حتلف إلا ي الفروع . 


ول قزالة هذه للناضية قل أنظد كر عقيف أوزوها ارا يوسن أن 
أبا الحسن الأشعري ينتسب إلى أسرة واحدة مع أبي موسى الأشعري (صاحب 
التحكم بين على ومعاوية ) وأنه من عجيب الاتفاقات أن ابا موسى كان في 
وقته يرى رايا شديد الشبه عا راه ابو الحسن ؛ ويروي الشهرستاني في ذلك 
حوازا كرا وارد وك ان موسى وعمرو بن العاص : على هذا النحو : 


عمرو بن العاص ١‏ اودر اشع عبات ای غل 

بو موسى الأشعري : نعم 

عمرو :و ؟ 

او : لأنه لا بظلمك . 

ونعود إلى حديثنا عن أبي الحسن الأشعري » ورفضه أن يكون العقل مقياساً 


>52 


مطلقاً لا يدع مكاناً لمقياس سواه » لأنه يرى أن ثمة من المعطيات الدينية 
الاساسية ها لا بد من قبوله برغم انه يحاوز حدود العمل ؛ فالا يمان بالغيب 
مبدا اساسي ثي الحياة الدينية » على حين أن « الغيب » يستعصى على البراهين 
لعقلية ؛ ولقد ظن المعتزلة أنهم إتما يدعمون بنيان الدين بأن يمعلوا السلطان 
للعقل وحده » ويتساءل الاشعري : اذا كان العقل امره كذلك › شاذا 
تكون قيمة الإيمان بالله وبالكتاب المنزل ؟ إنه إذا كانت الأحكام للعقل » 
فلا تبقى لنا حاجة إلى أعان نقبله عن عقيدة وتصديق ؛ وإني لأتساءل هنا 
بدوري : ترى إلى أي حد كان لابن الراوندي فضل التنبيه إلى هذه الفكرة 
حين قال في كتابه « الزمرذة » ما معناه : إننا إذا جعلنا العقل مقياسنا فلا 
حاجة بنا إلى نبي ورسالة » لأن الرمالة إما جاءت متفقة مع ما يدركه العقل 
مَنطِقِهِ ومن ثم فلا يكون لها مبررء وإما خالفت منطق العقل فوجب التنكر › 

لها ؛ فهل كان هذا هو ما دعا الأشعري إلى التحوط في النظر » بحيث اتهى 
ازى يوجب الجمع بين العقل والايمان ليكون لكل مما جال لا ينافسه 


فيه الآخر ؟ . 


وحسبنا دليلاً على قوة الموقف الوسط الذي اختاره الأشعري » أن تعلم 
كم من الائمة الاعلام بعد ذلك وعلى طول القرون التالية _ اختار الموقف 
نفسه » ور عا كان الشيخ محمد عبده آخر الأتباع الكبار ؛ ولم يكن الجمع 

بين العقل والاعان هو كل ما قدموه » بل كان للأشاعرة اراء أخرى ذات 
خطر عظم في دنبا الفكر الفلسني بحاتميرس e N‏ 
وجدوا أنفسهم أمام فكرتين في ذلك » رفضوهما جميعاً » الأول هي فكرة 
« الفيض » الى قال أصحاببها ‏ أخذاً عن أفلوطين ‏ إن الكائنات تفيض من 
ا لجوهر الإهي كما تفيض أشعة الضوء من الشمس » فاعترض الأشاعرة 
قائلين إن هذا التصور ينى عن الله حرية ارادته في خلق ما يريد على الصورة 
ا ر E OES‏ وها قد ترشن USO OS‏ 


۹۰ 


اللمصدر إرادة تي فيضا او في منعها + واما الفكرة الثانية عن الخلق فهى 
اتمه الى عل .من اال شنا آرت كل السات راتات 
لکن .ذلك :ودي سا الى ية لا فكاك جا + فاين دند تكون الحرية 
المطلقة الى نصف بها الله ؟ 


فكيف بفسر الأشاعرة غملية الخلق ؟ إنهم يستندون في ذلك إلى نظرية 
الجوهر الفرد » أي الجزء الذي لا بتجزأ ؛ فإذا كان الوجود ينحل إلى ذرات 

النوع الذي كال به دعمر يطس قدعاً > فتكون كل ذرة وحدة قائمة 
اتات تيون ال E ES O‏ تداك فك ينين 
لا قدرة لها على تشكيل نفسها ؛ إذن فهي بحاجة إلى من يشكلها و يجمعها 
مع غيرها أو ل ل ا 
e‏ جميعا ؛ نقول اا بحاجة إلى من بتولى تشكيلها لانها بذاتها لا تحمل 
الأأدوة كلق لزنه عر اكندو وحانية E E‏ 

E E 


الفذاكر اا و ا ثم جاء الخَلّف بحيون 
الحياة الفكرية الي سادت ذلك العصر البعيد : تعذر عليهم ‏ إن لم نقل 
استحال عليهم ‏ أن يتقلغلوا تي أعماق تلك الحياة ع 
المثبت في الكتب ؛ فهذا الموروث الباق إن هو إلا نصوص مرقومة على ورق 
محال علينا أن نستشف ما وراءها إذ! كان هما وراء ٠‏ اللهم إلا إذا وكيد 
تلك النصوص نفسها على نص هنا ونص هناك نستعين به عا لى الفهم الكامل : 
وب للكةر در OE Sa‏ لشي عبار بعر ا 

وها E‏ نصادف عبارة اورا ا العلاء المعري في رسالة الغفران 
عم N A E‏ تمان عن المراد بها فلا 
نستطيع الجواب المقنع ٠‏ إذ E SE‏ 
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0 (أي طبع وجوهر ) تلعنه الأرض والسمي (أي الأرض والسماء ) 
ررطالة قرا تق الت E‏ بطي 0101 )ب اندي 
عَرَفَه ا العلاء عن الأشعري تحال لذ أن يول سان ظاهره يحي وراءه 
باط لو" كنت لاقيو اا و۲ 


اما من حيث المنيج الأشعري العام » الذي يقسم مجالات النظر شطرين 
أحدهما يجوز أن يُعْرَض على العقل ليكون له الرأي فيه على ضوء تحليلاته 
المنطقية » والآخر لا يجوز فيه مثل ذلك » لأنه أمور تؤخذ إعاناً وتصديقاً ؛ 
فلسنا نتصور أن يكون ني منبج كهذا ما يستحق لعنة الأرض والسماء ؛ 
وأما من حيث معتقدات الأشعري بصفة عامة ع فهي نفسها معتقدات 
أصحاب الحديث وأهل السنة الي » حتى إن خالفهم فیا أصحاب المذاهب 
الأخرى كالمعتزلة وغير هم ؛ لا تودي بصاحبها إلى حيث تلعنه الأرض والسماء 

لقد ذكر الأشعري في آخر الجزء الأول من كتابه « مقالات الإسلاميين » 
مجمل ما يقوله أصحاب الحديث وأهل السنة » حتى إذا مافرغ من ذلك » ختم 
هذا القصل بقوله : « وبكل ما ذكرنا من قولهم نقول » وإليه نذهب » 
( ص ۳۲۰ ) ؛ اذا ذكر من « قولهم » ما قرر انه يتفق معهم فيه ؟ 

كال ج ما عله آهل الخدت وال ع الاقرزان ما وناد كه و كه 
ووطله وما اهن ع ا ج وما روا افقان عن رول الله ا ا عليه 
وسلم » لا يردّون من ذلك شيئاً » وأن الله سبحاته ‏ إله واحد فرد صمد » 
لا إله غيره » ل يتخذ صاحبة ولا ولداً » وأن محمداً عبده ورسوله » وأن 
ا يو نوات ار ی واف فاع انالا وني فنا وان آله غ ن 
ثي القبور . 

ا ا موي ل ار 
استوى ) ؛ وان له يدين بلا كيف » كما قال ( خلقت بيدي ) وكما قال 


4۲ 


0 E لصيف ل كنت كنا فال‎ TE 
. ) وأن له وجهاً > كما قال ( ويبقى وجه ربك ذو الجلال والإكرام‎ 

وأن أسماء الله لا يقال : إنها غير الله »> كما قالت المعتزلة والخوارج » 
واو أن الا سما شه عل أ “كما قا زات له عله دو کل 
تحمل من انثى ولا ضع إلا بعلمه ) . 

وأثبتوا السمع والبصر » ولم ينفوا ذلك عن الله » كما نفته المعتزلة » 
وأثبتوا لله القوة » كما قال ( أُولم يروا أن الله الذي خلقهم هو أشد مهم 
فوة ) . 

و کن ی الأرفى من ر و ر إلا اا الله وان 
الأكياء رن م اع كما قال ع بويعل زوم تفاءون الان اا 
وكما قال المسلمون : ما شاء الله كان » وما لا يشاء لا يكون . 

وقالوا : إن أحداً لا يستطيع أن يفعل شيئاً قبل أن يفعله » أو يكون أحد 
بقدر أن مخرج عن علم الله » أو أن يفعل شيئاً علم الله أنه لا يفعله . 

وأقروا أنه لآ حالى الا الله :وآن سات العاد لهه الله ».وان اعمال 
العباد يخلقها الله عز وجل » وأن العباد لا يقدرون أن لوا منها شيئاً . 

وا و الأتى الظاعة و غدل الكافر يق وان اشاب سا 
یقدر ان يصلح الکافر ین » ويلطف يهم حتى يكونوا مؤمنين » ولكنه اراد 
ألا يصلح الكافرين ... وأراد أن يكونوا كافرين كما علم : وخذلهم » 
واضلهم » وطبع على قلو مم . 

وان لخر وال اء الله وقدرزه + 

ويقولون إن القران كلام الله غير مخلوق ... ... ويقولون : إن الله 
بابحا قاب ررق بالأبصار يوم القيامة كما برّى القمر ليلة البدر ؛ يراه 

14۳ 


المؤمنون » ولا يراه الكافرون » لأنهم عن الله محجوبون ...2 ...ويعرفون 
حق السلف الذين اختارهم الله لصحبّة نبيه صلى الله عليه وسلم » وياخذون 
بفضائلهم ... ويقدمون ابا بكر » ثم عمر » ثم عمّان » ثم عليا » رضوان 
الله عليهم ؛ ويقرون نهم الخلفاء الراشدون المهديّون ... 


عل .هذا اسرد ذكر الأشعري معتقدات أصحاب الحديث وأهل 
اة + لر مده ذلك اا ف قدا ون وان كنا لوا ترك ی ای 
شىء من ذلك ما يوجب لے ارقن والسماء  »‏ على رأ 5 العلاء 
الدريوت كنذا و الروك تمي اررق خبارى تاق :نارين اذق يكن هال 
العمل الذي قال به الأشعرى وحدّد له حدوده ليترك الباق للاعان ؟ اين يكون 
إعمان العقل ا كان غا ربدا غل الاأعاق به تدا وكا ان الخو ,وار 
جميعاً بقضاء الله وقدره » وأن الله يُرى بالأبصار يوم الاو 
ان يصلح الكافرين لكنه لا يريد ذلك » وان سيئات العباد يحلقها الله ... ؟ 
الحق اننا لاا نحن قادرون على رؤية ما يراه المعري في الاشعري من استحماقه 
للعنة الأرض والسماء » ولا نحن قادرون على رؤية ما يراه الأشعري من أشياء 
تومن ابقر اعمال العقل ى تاويلها: 


ومهما يكن من أمر » فيكفينا من الأشعري منبجه من حيث الصورة 
حتى وإن لم نحد له التطبيق عنده على النحو الذي نود ان نفهمه به ؛ فإذا 
ما انتملنا إلى الجرء الثاني من كتابه « ممالاات الاسلاميين » واستعرضنا 
الموضوعات التي قال إا كانت مثار اختلافات بين أصحاب النظر » 
ادركنا كم كانت غزيرة في مشكلاتها ومحاولاتها تلك الفترة الي نتحدث 
عنها » واعني القرنين التاسع والعاشر بالتاريخ الميلادي ؛ فقد اختلفوا في 
لبند ا جام ادا لكر او ا 
هل تشمل الأجسام جميعاً » أو منها ما هو متحرك وما هو ساكن ؛ واختلفوا 
في حمَيقة الانسان ما هي ؟ وفي الروح والنفس » وبي الحواس » وهل يمكن 
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أن تصبح للانسان حاسة سادسة ؟ وكيف يفهم الخلق ؟ وماذا نعني بالبقاء 
والفناء ؟ وي السببية بكل. تفريعاتها » وف معرفة الانسان للأشياء والحقائق 
المئرة المذ كورة . 
نحن الآن في عصر الفلسفة كنك عا نشو بعصو O‏ شكرل إن 
« غقل » خالص . لا يكاد يصادف ثيئاً إلا حاول أن يعلله تعليلاً يقنعه 
و بر ضيه 4 ادن عا ديل مظاهر اال وال الله ووجوده ٤‏ ولا كانت 
والر ياضية > حتى لد نسي إلى هذه التخصصات باقوال رخال عابر 4 وال 
اكتنى بالهوامش الثقافية العامة » الي كثيراً ما تكون هي المشير الواضح 
الذلالة لما يقلق رجال الفكر من مسائل ؛ أقول إنه لما كانت هذه هي خطة 
الكتاب » فلن اتناولالفلاسفة : الكندي » والقارابي » وابن سينا ( وسادع 
ابن رشد إلى ان يحين حينه من مراحل الطريق ) لن اتناول هؤلاء إلا باشارات 
تحوم حول حماهم ولا تقع فيه ؛ وإلا فهل يجوز ان يكون ٠‏ العقل » مدار 
اعد كك وان يكون القرنان التاسع والعاشر الميلاديان هما الفترة الي بدار 
حوها السّمر .+ دون أن يرد ذكر لعمالقة «العقل :+ عندئذ. : الكندئ > 
شال کت٠‏ والدئ يكن اجا يتيوت ال ٠‏ لا كان اول ی 
اشتغل بالملسمة مم ¢ فمد ولد بالكوفة - وكان أ اميراً عليها ‏ ودرس 
في البصرة ويغداد » فقد بدأ حياته العقلية متكلماً » وشارك المعترلة في بحوثهم 
40 


عن العدل والتوحيد وغيرهما من مبادئ المعتزلة التي بسطناها في أكثر من 
مناسبة سابقة ؛ لكنه انصرف فا بعد عن علم الكلام » إلى التفلسف النظري 
المجرد » ناهلاً في ذلك عن أرسطو وأفلوطين » وكسائر الفلاسفة المسلمين » 
حاول ان نوين اقول الق اة ونظرعات التلشعة الؤياقة, 


ومتختان ق رفا هذا مي الفنلسوف العرق الأول 6 دراك فة من 
زسائله- + وهی نا کان ا خخاضاً عساولاته ف تلل طانفة ن الظواهر 
الطبيعية » كالمطر والضباب ولون السماء وما إلى ذلك ؛ وهي وإن تكن 
مسائل عارضة لا مس شيئاً من صمي فلسفته » إلا أنها تقدم لنا لمحة من 
الأطاز العقل الذى عاش كيه ( وما قد:اخترتاه هنا من رسائله ماعود من اء 
الثاني e‏ الكندئ اقل تقر الك كور مجنت عك اغائ أو 
ريده ) . 

اذا ر فقن الانظار درن بع عدا مكل الكتدي ابات 
مائلة عا كالاعه .يده أن 7ك I E E‏ 
ا ت الس لل قرت اللكاة او مو ا ل 
«وكل جسم بَرَدَ » انقبّضْ » واحتاج إلى مكان أصغر من مكانه قبل برده ؛ 
وکل جسم حَمِي » انبسط » واحتاج إلى مكان اعظم من مكانه قبل حمِيه › 
فسال اهواء من جهة الموضع المنبسط الحار إلى جهة الموضع المنقبض البارد ؛ 
a‏ بو الكو يدا SN Oa OE EDE‏ 
وسيلان الماء موجاً ؛ فلذلك ما يكون أكثر رياح الزمان الذي تكون فيه 
الشمس ي الميل الجنوبي حاميا » لمسيلها من الجنوب ‏ المتسع بإحماء الشمس 
للمواضع الي في جهة الحنوب إلى الشمال المنفبض ببرد هواء الجهة الشمالية 
الي بعدت عا الشمس ... » . 


«فإذا كانت الشمس في الميل الشمالي » حميت المواضع الي في الجهة 


50 


الشهالية » وبردت الي ني الجهة الجنو بية » سال الهواء الشالي واتسع لحرارته ) 
إل اة الو ا لاضن الكراء التق رد 4 فلك رن ا کر 
رياح الصيف شمائل » وأكثر رياح الشتاء جنائب ... » ( ص )۷١‏ . 

« فإذا تناهى البخار إلى موضع » بعده من سمت الشمس بعلا يبر د جوه 
بالمقدار الذي يحصر ذلك البخار ويعلظه ويكثفه > استحال ما ماسّه من 
اا ا أبطاراً تائلة إل الارن كان تمن الان لان 
( ص ۷۲ ). 

« فأما إذا كانت المواضع الي ينتهي إلا البخار مواضع عادمة ما يجصر 
عحارها ویر ده » تعداها البخار ... ٩‏ ( ص ۷۳ ) . 

فلك اسر يق اة اي ادا :الوط لظن م ازا قله 
قرا :1 لري فار ودا مي ده اهار الله ك أوشكت 
بصاحبها على أن يضبط اللفظ ضبطاً لا يزيد على المطلوب كلمة ولا ينقص 
كلمة:.: 

كذلك اجات الكندي سائله ي تعليل الضياب »> إجابة فا الدقة نفسها 
التي لحظناها ني تعليله لسقوط لقان قدا جوائه عن كاعر العام كنات 

وإن الأمخرة إذا عَلَتْ ني الجو » انعقدت > إذا عرضت ها الأسباب 
لبردة التي حددنا في رسالتنا ( عن المطر) وكان ما الغمام ؛ فان يت 
في موضعه إلى أن ثم استحالته وفساده › م يحدث الضباب من ذلك 
الغمام » وإن عرضت ريح في البو أعلى من الغمام » فحطتّه إلى الأرض 

حتى اسا »> كان ما انحط من العمام وانتهى إلى الأرض ضبابا ؛ فإن 
الضبابه ليس هو عشبا غير غمام منحط إلى وجه الأرض » متحلل بِحَمْيٍ 
المواء المماس الأرض ؛ ولذلك إذا كان الضباب تاماً عظياً كان دليل 
صحو » لأن العلة الي حطته من العلو » تمه الموضم الأعلى من اجو 


4۹۷ 


الذي حكن أن ينعقد فيه الغمام ويتحلّب منه ماء » ( المحزء الثاني من رسائل 
الكندي الفلسفية » ص )۷١‏ . 


rE Cg NOSES وغالة عالطا نو‎ 

اه لون لاء + اقفن ده الله ف ياعة امار الوضفية > 
غا ملخصه ( والتلخيص لناشر الرسائل ) )١(‏ لون السماء ‏ إن كانت 
ذات لون لا يمكن إدراكه بالحس » كما لا يمكن معرفته بالاستدلال ؛ 
گل الأجسام الشفافة » أو التخلخلة »> كاطواء والماء واللهب - وهي 
الأجسام ١‏ السيّالة » أو غير المتضامّة الأجزاء ‏ أو هي الأجسام « الي 
الس ره و اماع بول حلي ERO E‏ تمي 
بذاتها ؛ (7) الجسم الذي يتأثر بالضوء هو الجسم «المنحصر » (أي 
الك الاجزاء ورل ارا ى د و سكيم ماه يه 
الضوء لا في ذاته » وان كان يعكسه ؛ وإذن يتمصدر الضوء الذي نشاهده 
هو انعكاس الضوء بو ها كاي املد وعدا ااضوه ء لا يرى بذاته » 
e‏ ؛ (؛) تتفاوت الاجسام المستضيئة بحسب قابليتها 
دن تيكدي العوها. روي ge EE‏ 

الذرات اليخارية والارضية الى يحملها المواء ؛ وإذا تجاوزنا طبقة المواء 
ال :هذه اراك > انعم اكل الضوه :ركان الظلاع :1 كما أن 
الحرارة في الو المرتفع تنعدم لعدم وجود الجسم الذي ينفعل بها » ولذلك 
توجد البرودة في الحو المرتفع > (5) النار لا لون لما » إنما اللون للأجسام 
التي تستحيل نار بحسب طبيتها » وذلك لأن اللون لا يكون إلا للجم 
المنحصر ( اي الكثيف ) المتضام الاك الذي وز فن: الغ 7-4 
الكوا كب اجسام ذات لون ع في ١‏ منحصرة » بدليل أن بعضها يكسف 
بعضا ؛ (۸) للا كانت طبيعة الحو المرتفع الخالي » هي الظلام » لعدم وجود 
ما يعكس الضوء فيه ؛ وكانت طبيعة الجو القريب من الأرض تسمح 


۲4۸ 


بامعفياء ف كيين يرا مظاك الدراف  SN‏ توس الى e‏ 
الضوء » فإن الكندي مخرج من ذلك بأن لون الجو ‏ وهو لضن اع 
لون مختلط من ضياء وظلام » وهو اللون اللازوردي الذي لا يعدو ان 
يكون لوناً ظاهرياً » لأنه شيء يعرض للبصر ( رسائل الكندي » + ۲ » 
Ea os‏ 


تلك نماذج قليلة من فيض غزير » أردنا بها أن نقدم مثلاً للطريقة 
النلسة ق: المشاهدة ودقة الرضقك عند فلسونت] العرق, 2 كفيتا افا 
مكولة الخوضن ىق اجه الفلسفن الخالضضن. ٠>‏ جريا عل السنة الى رعاها 
اشيا ف -متابعة اقل : ع وجدناه في الوقفات الفافة” اكا 6 
دون الدراسات المتخصصة المتعمقة الفاحصة . 

وإنه ليطيب لتا في هذا المقام أن نقدم عن الكندي نَا من الصورة 
الحية الي رسمها له الجاحظ ني «البخلاء» » فذلك كفيل بأن يجسد لنا 
الرجل في صورة إنسانية لا جوانب قوتها وجوانب ضعفها » إذ ما آيسر 
أن يتزلق الإنسان مع الوهم فلا يكاد يتصور أمثال هؤلاء العظماء في دنيا 
الفكر ناساً كسائر الناس ني أمور معاشهم » يقول الجاحظ فا يقول عنه » 
وقد كان الكندي مالكاً لعقار : « كان الكندي لا يزال يقول للساكن »ع 
ورغ ال لار ونان نع الذان اة اخ والوحمی ر با أسقطت 
من ريح القدر الطيبة » فإذا طبختم فردوا شهوتها ولو بِعَرّفة أو لَعْمَة » فإن 
النفس يردها اليسير ... فكان رعا يوافى إلى يه لكان 
والجيران ما يكفيه الأيام . .. وكان الكندي يقول لعياله : أنتم أحسن حال 


من أرباب هذه الضياع إئما لكل بيت منهم لون واحد وعند كم ألوان .. 
[ وقال احد المستاجرين لداره ] 8 فلم ابن عم لي ومعه ابن له » 


۲4 


وإذا رقعة من الكندي قد جاءتني : « إن كان مقام هذين القادمين ليلة أو 
ليلتين » احتملنا ذلك ؛ وإن كان اطماع السكان ي الليلة الواحدة بحر 
عد لطع في الليالي الكثيرة » ؛ فكتبت اليه : « ليس مقامهما عندنا 
إلا شرا أو نحوه » فكتب إلي : « إن دارك بثلاثين درهماً » وأتم ستة » 
کر راس حا :قا ذا قد ردت وجل > و بلقو واوو من 
eS‏ 
مقامهما » وثقل أبدانهما على الأرض الي تحمل الجحبال » وثقل مز 
علي دوك ۲ تاکب إن نرد لامرن ۽ و أد آي مجم لكل 
هجمت » وأني أقم منه فا وقعت » فكتب إِلي : 

« الخصال الى تدعو إلى ذلك كثيرة » وهى قائمة معروفة ؛ من 
NECE ENE‏ للف ان 
الأقدام إذا كثرت » كثر المشي على ظهور السطوح المطينة » وعلى أرض 
البيوت المجصّصة » والصعود على الدّرج الكثيرة » فينقشر لذلك الطين › 
وبنقلعم الجص » وينكسر العتّب » مع انثناء الأجذاع لكثرة الوطء » 
یکا لفرط الثقل ؛ وإذا كثر الدخول والخروج والفتح والإغلاق 
اال ودف ل ميت :الا ات وتقلعت الررّات ؛ وإذا كثر 
الصبيان وتضاعف البوش تزعيت ار ارا وا كل قي 
و RTS‏ كل حوزة ... هذا مع تخريب الحيطان 
لاوا وخحشب الرفوف . 


« وإذا كثر العيال والز وار والضيفان والندماء » احتيج من صب الاء 
واحاذ الحبية القاطرة » والحرار ارا > الى اضعاف ما كانوا عليه ؛ 
فكم من حائط قد تأكل أسفله وار اعلذه واسرعئ اسا ؛ وتداعى 
بنبانه > من قطر حب ورشح جره ومن فضل ماء البثر ومن سوء التدبير ؛ 
وعلى قدر كر م يحتاجون من الخبيز والطبيخ ومن الوقود والتسخين ؛ 


۰ 


والنار لا تبقى ولا تذر » !اعا الدور حطب لا » وکل شيء فيها من متاع 
فهو أكل لها ؛ فكم من حريق قد أتى على أصل الثلّة » فكلفتم أهلها 
اغلظ النفقة » ورعا كان ذلك عند غاية العسرة وشدة الحال ؛ رعا 
عدت لك اجات إلى دور راق مع إلى جار رة ال دان لاال + 
فلو ترك الناس حينئذ رب الدار وقدر بليته ومقدار مصيبته » لكان عسى 
ذلك أن يكون محتملاً » ولكنهم يتشاءمون به » ولا یزالون يستثقلون 
ذكره » ويكثرون من لائمته وتعنيفه ... ... ونکت بهذا القدر من تلك 
الصورة الأدبية الساخرة بالفيلسوف الكندي . ( راجع « البخلاء » تحقيق طه 
الحاجري » قصة الكندي » ص 81-"9؟9). 


لم يكن قد مضى على موت الكتدي إلا خمسة أعوام » حين ولد 
الفارابي ( )460-810١‏ ؛ ونحن إذ نكون في صحبة الفارابي ٠‏ فإ عا 
نكون مع رجل ذي أصالة أصيلة تي الفكر الفلسفي وض تحليل الفنون من 
شعر وموسيقى ؛ فلم يقتصر الرجل على أن تمثل فلسفة ازعطاطاليين:.وان 
درس المنطق الأرسطي شارحاً إياه » ومن ثم أطلق عليه اسم « المعلم 
الثاني  »‏ على اعتبار أن أرسطاطاليس هو المعلم الأول بمنطقه ‏ بل زاد 
الفارابي على ذلك من تفكيره الفلسفي والنقدي ما عظمت به مكانته في 
عالم « العقل » من تراثنا الفكري ؛ وإذا كان لا مندوحة لنا عن الا كتفاء 
بلمحة من دنيا الرجل ‏ جرياً على منهاجنا في هذا الكتاب ‏ فلتكن تلك 
اللمحة وقفة عند كتابه « إحصاء العلوم » . 

فليس عبثاً ولا مصادفة أن جد كثيرين من الفلاسفة الأعلام في 
العام كله قدعه وحديثه ‏ يقفون من علوم عصرهم وققة متاملة قد تقصر 
هم وقد تطول ؛ والارجح ان يتناولوا تلك العلوم بشيء من التصنيف 


۳۰۹ 


والمر تيب جيء كاشفاً ‏ إلى حد كبير - عن وجهة نظرهم فما ير يدونه 
لعصرهم من توجيه علمي ؛ فلئن كان الرجل العادي من رجال العلم 
يكفيه أن بتقن علماً واحداً تخصص فيه » فإن « فيلسوف العلم » لا يرضى 
عن نفسه الا ادا انحل ا ١‏ أعلى » من العلوم لينظر الہا النظرة الممارنة 
الي قد تنهي بتوحيدها جميعاً في منظومة واحدة » فيها ما هو أدنى وما 
هو أعلى > بمعنى ما هو أخحص وما هو أعم ؛ لأنك إذا عرفت أين يقع 
SS‏ ا 0 


بدأ المارابي هذه العبارة الي يوضح فہا خحطته 5 تصنيف العلوم 
المعر وفة يي عصره » وترتيما ء فيقول : 


« قصدنا تي هذا الكتاب أن نحصي العلوم المشهورة علماً علماً » 
ونعرف جِمّل ما يشتمل عليه كل واحد منها » وأجزاء كل ماله منہا أجزاء » 
علم اللسان وأجزائه » والثاني ني علم المنطق وأجزائه » والثالث في علوم 
التعائيم ( = الرياضة ) وهي العدد والهندسة وعلم المناظر وعلم النجوم 
التعليمي وعلم الموسيقى وعلم الاثقال وعلم الحيّل (= الميكانيكا ) ؛ 
والرابع ني العلم الطبيعي اا > وني العلم الي ااا 
في العلم الد ل بواجراتة:) وي غلم الققه + وعلم الكازم :910 ]بحصاء العلوم + 
تحميق الد كتور عمّان امین » ص ٤۳‏ ) . 


ونظرة سربعة إلى هذا التقسيم تكشف عن جانب مما أراده الفا رابىي ؛ 
وذلك انار رة أقسام من الخمسة » خاصة بالعلوم النظرية » وأما الخامس 
فخاص بالتطبيق العمل عل الحياة الاجاعية ٤‏ المدينة والحياة المردية 


ih 


SNCS تيرك !اله‎ ORS ينها كا‎ ORS 
الر ا ينان تيكو هو لطن عل اناه العكلية :نه و ا‎ 
والأخرى هي أنه في نطاق العلوم النظرية نفسها : سار من علوم الصورة‎ 
>» ) اللغة والمنطق والرياضة ) إلى علوم المادة ( الطبيعة وما وراء الطبيعة‎ ( 
أي الم ان هاا من الأعم إلى الاختضن:: فالعلم الأخص لا يستغني عن‎ 
لعلم الأعم » ولكن العكس غير صحيح » بمعنى أن العام بستني عن‎ 
» الخاص ؛ فاللغة والمنطق والرياضة لا يعنها أن تنحصر في مادة علمية بذاتها‎ 
لاا قلات ضور فا لان اة مادة علمية ؛ وأما علم‎ 
› الطبيعة وعلم ما وراء الطبيعة فلهما مادة علمية معينة لا بد من تناولما‎ 
. على أن بحري هذا التناول تي إطارات اللغة والمنطق والرياضة‎ 
لتقيف انا‎ eS N E 
E وامحططلة لكت امج عاذ الصو و‎ 
نحن اليوم فها جمس موضوعها من جهة أخرى ؛ وإتما قصدت إلى ما‎ 
» ارتاه الفارابي في طبيعة «الشعر » ما هي ؟ (راجع «إحصاء العلوم‎ 
ص 1۷ - 588 ) ؛ وذلك لان فيلسوقنا القارابي قد وصف طبيعة الشعر‎ 
› ومهمته الي يؤديها : وصفاً يضع به الأساس لمذهب في الفن الشعري‎ 
تسن ليود ا نف ی ال ن ادا دو اا د‎ 
نا غل اال رای ا ا ازارو »الذي سيطة ي كتابه مادق‎ 
. » النقد الأدبي‎ 
ومؤدى هذا المذهب الفارابي هو أن الغاية الي يحققها الشعر » هي أن‎ 
يوحي لقارئه بوقفة سلوكية يريدها له الشاعر » لا بالقول المباشر » بل برسم‎ 
صورة يكون بينها وبين السلوك المرتحَى علاقة الاشارة الموحية ؛ ولو صدق‎ 
es هذا المذهب لكانت لنا به ثلاثة معاير يكمل بعضها بعضاً‎ 
ترسو ا صورة او‎ ERE ان كر ك الشعن هن ردن‎ 


۳۳ 


ضور ا اج ازا ت عك وره 2 واا 2 أذ يكرة للضورة 
اشر ن فن النذاض ما تخل هة الى اده عا هافن الخيرة اة 
Ayre‏ أن تكون الصورة المستدعاة حافزاً لصاحبها على 
اصطناع وجهة للنظر » ينظر بما إلى العام » فيصطيغ بها سلوكه على وجه 
الإجمال . 


ما ر 


إذن فهذه ثلاث خطوات تتحقق بها طبيعة الشعر : صورة ترسم 

اوا 6 قشو اة دعا هده الصورة اة من ماضى ذ كرياتنا ع 

ثانياً ؛ فوقفة سلوكية نقفها إزاء العام بناء على RN E‏ 

اوناع رن غنارة اشاراق اضيا تعر أ ثللانة ا كل عدو ا 

يصف مرحلة من المراحل الثلاث » معقباً على كل جزء من النص بشيء من 

الشرح يلي الضوء على معناه : 

أ - يبدأ الفارابي بقوله : « الأقاويل الشعرية هي الي تؤلف منها أشياء » 
شأنها أن حيل ق الأ التق كه 'المخاطبةت خيالاً ما > أو شتا 
أفضل أو أحسن » وذلك اما جمالاً أو قبحاً + أو جلالة أو هواناً » 
أو غير ذلك مما يشاكل هذه» . 


أل ها الفاراق من الخ الأول .ومن أن ل افيد 
خبالاً ما » في الموضوع الذي يريد أن يخاطب الناس فيه » أي أن ترسم 
القصيدة صورة ما » لا ينعكس فبا الواقم اناا مباشراً ؛ ومعنى هذا 
أن الصورة الشعر بة لا تجيء ء محا كاة للحقيقة الواقعة في عالم الأشياء » بل هي 
مور ار الا ا ادها كنا يويد لهه مرل رط ان کون 
الصورة المرسومة محببة إلى النفس » بل قد تكون كر ة منفرة تبعا لتوع 
الفكرة الي يريد الشاعر ان يوحي با إلى القارئ » والي ستكون بدورها 
اساس الوقفة السلوكية الى ينتظر للقارئ أن بقفها إزاء العام » إذ قد يريد 


€ 


الشاعر لقارئه أن رور عن فعل معين أحياناً » كما قد يريد له أن يُقبل على 
؟ - ننتقل الآن الى الجزء الثاني من عبارة القارابي » وهو الحزء الذي 
يقته نه الرحلة اق عدا كاملل الفارئ الو رة ا دما 
الا ا 
ماضيه بينها وبين الصورة الحاضرة أمام ذهنه شبه ؛ فني هذا الحزء 
يقول الفارابي : « ويعرض لنا عند استعمال الأقاويل الشعرية _ 
عند التخيل الذي بقع عنها في أنفسنا ‏ شَبّه با يعرض لنا عند نظرتا 
ال اقرع لاعس عه نا لعاف ی ماعنا غيل النا فى «ؤللف 
لوف انه لا عا ن اا ده ا رو إن فنا أنه 
وهذه هي الخطوة الثانية » فبعد أن ترسم الصورة الي قدمها الشاعر 
في ذهن القارئ » يحدث له نفس الشيء الذي يحدث حين ينظر إلى شيء 
لعي ان /ذانا حزما + الك يفيه ويا اخر ER‏ 
الى الذهن » فن الحمائق النفسية المعروقة » ذلك القانون الذي يسمونه 
EE OE‏ اذا انارق تق ONE‏ لأ سبد 
أ ا ی ك4 5 غوف الف 
أحدهما » ونب الآخر إلى ذهنك قوراً ؛ فقد تصف الغىء الواحد بصفتين › 
اعا ت من كيك اوا صك بوم “ذلك ا اها بكرن 
مدا + رالا ری کرو قرا خت ما تدع كل ما ال :> 
فالأمر كما يقول الشاعر في عسل النحل : 
تقول هذا جاج الزهر تمدحه وإن ذمت تقل قيء الزنابير 
لک اذا ول العاف عل :أن جر الفنورة لاله يى ات 


م 


شيئاً سواها ما يشبهها ؟ إنه يفعل ذلك لأن الصورة الخيالية - بحكم كوتما 
خمالية ااهل الوا أله لاجر وال و طني e‏ 
أداة مَس بها العام الخارجي مسا مباشراً ؛ وإذن لا بد أن أستعين بها على 
إخراج شيء آخر من مكنون نفسبي » تتوافر فيه هذه الصلة المباشرة بعالم 
الأشياء الخارجية كما هى واقعة » يصلح أساساً للوقفة السلوكية الي يراد 
لي أن أقفها . 

ولعله من المقيد هنا أن نسوق مثلاً نوضح به ما نريد ؛ خذ هذه 
0 


غير جحد ي ملي واعتقادي نوح باك ولا ترئم شاد 
وشبيه صوت النعي إذا قي س يصوت البشير ي كل ناد 
ابت تلك الحمانةام: عد بج عل ع غا الاد 


فها هنا صور يلاحق بعضها بعضاً ليقوي بعضها بعضاً » حتى لکاأعا 
هي صورة واحدة : باك ينوح وإلى جواره شاد يرتم ا ار 
المشئوم وإلى جواره بشير تف بالبشرى ؛ حمامة تغمغم على غصن مياد 
فلا ندري أهو بكاء منها أم غناء ‏ فهل يراد لنا أن نقف إزاء هذه الصور 
ا + ل خاوز.تحدؤدها + كل بن المراف ان امل الضوو لدف 
التقلة منها إلى أشباهها مما قد خيرٌناهني حياتنا الماضية » ققد يعود إلى حاطر ي 
بسبب حضور هذه الصور في ذهني ‏ أمثلة خيرتها بنفسي وعِشها » إذ 
كنك ادر من الك او حه جلو ومرة فعا »اث لا جو من هذاه الضورة 
اق ا الا عن ا نف اقلا ری أركاء هی ا ا کی 
هذه الصورة مثيرة يي نفسبى لهذا السؤّال الذي ما ينمك يعاودنا إزاء مئات 
الوافقعروا لوقه ابرع وكا الأمر خيراً آم يكون شرا ؟ - ولكن ماذا 
دااع رن نفدي كوات) ا لك ي الصيل ال ا 


تام 


الثالغة والأخيرة » وهى أن علو عندي يي اللهابة وجهة معينة للنظر ؛ 

ا ا ار NR‏ 

على الحوادث » بحيث ينظر إليها فإذا هي عند العمل سواء ؛ وإلما لنظرة 

من شاا ان تشكل سلوكي في مواقت الحياة العملية » وهنا ننتقل إلى الجزء 

اثالث من عبارة الفارابي . 

۳ - ففى الحزء الثالث من النص الذي نعرضه » فتعرض به مذهباً متكاملاً 
في طبيعة الشعر » يقول الفارابي : « إننا نفعل فيا تخيله لنا الأقاويل 
ال د ا فيا لو أن الأمر ا عله ذا لف اقول 
وإن عَلِسنا أن الأمر ليس كذلك › فإن الإنسان كثيراً ما تتيع أفعاله. 
تخبلاته أكثر مما تتبع ظنه أو علمه ؛ فإنه كثيراً ما يكون ظنه أو 
أو علمه 4 . 
ار 0 e‏ 

وهو جرّء مإ ات الفية الاقذة ؛ فى الرغم من أن TT‏ 

خرن تعد اسه إزاء وو لا ركلف فى "انا سيج من و كار درل 

أنه من عجب ب يصدر في سلوكه عما خيّله له الشاعر ؛ لا عن علمه 
هو بالواقع علماً قد يضاد هذا الخيال ؛ ولا يفوت الفارابي أن يلاحظ هذه 
الملاحظة العامة عن الطبيعة الإنسانية » وهي أنه إذا ما تعارض وهم الإنسان 
مع علمه بالواقع : فالاغلب جدا ان عبل الإنسان نحو التصرف وكقى 
وهمه » غاضاً نظره عن معرفته العقلية » ما حدا بفلاسفة الهج العلمي 
جميعا الا يدخروا من وسعهم وسعا ليلفتوا انظار العلماء تون عبك 
عامة الناس إل هذه الحقيقة العجيبة من طبيعة الانسان وهي أنة يتاثر 
ا الى الحد الذي يعميه عن رؤية الواقم كما هو > وحتى انراق 


NAV 


الواقع رؤية واضحة » ولبشت أوهامه قائمة » كان ا 
طبيعته الجامحة بالشكائم أن پل نداء الوهم قبل أن , يصغي إلى صوت 
010" 

وغل هذا الجانب من الفطرة البشرية يبنى الفارابي خخطوته الثالئة فى 
TTT‏ وكات > إل انسرد 
إذا أجيد فيه ال لضو كان فما أن شن القارئ فة تلهيه عن :ذات ةه : 
أي آنا 'تضرفه:.غن ادرا كه الواعى. +1 بحيث يواجه الضوزة الختالية: ع 
وكا اھ + زا ماهد اقوى أثراً من الأمر الواقع . 

والحق أن هذا موضع من مواضع السر ثي الفنون كلها ؛ فن ذا ينظر 
إلى المسرحية الحيدة ولا ينسى أنه إزاء عام من خلق الفنان » فيكاد يضحك 
مع من يضحك على خشبة المسرح + ويبكي مع من يبكي > متوهماً أنه إزاء 
عا لم الحوادث الجارية ؟ 

ونعود إلى عيارة الفارابي لنتتبع قوله عن أثر الشعر في استثارة قارئه 
الى وقفة سلوكية ٠‏ اذ يمول : « واعا تستعمل الاقاويل الشعرية ي مخا 
انسان يستهض لفعل شيء ما »> باستمرار اليه واستدراج نحوه : 

وذلك إما أن يكون الإنسان المستدرج لا روية له ترشده فينيض نحو 
الفعل الذي يلتمسن منه بالتخبيل ٠‏ فيقوم التخييل مقام. ارو و 
كو اانا TE‏ مته ولا ین إذا روى فيه أن متخ » 
فيعاجل بالأقاويل الكاذية > ليسبق بالتخييل رويته حتى بيادر إلى ذلك 
المعل » . 

وواضح من هذه الفقرة أن الناس من حيث الروية العقلية صنفان : 
فصنف منهما لا يصدر في أفعاله عن روية وتدبر » وإذن فالشعر أصلح 
ما يكون لهذه الطائفة من الناس . لأن الصور الخيالية التي يقدمها لهم الشاعر 


۳۰۸A 


لن تحد في أنفسهم علماً آخر يناقضها فيعوق فعلها » ولا غرابة إذن أن 
تزداد اهمية الشعر ‏ من حيث هو حافز إلى السلوك ‏ ف اولى مراحل 
التاريخ » > وني الإنسان الفرد وهو ني سورة شبابه ؛ وأما الصنف الثاني من 
الناس » وهم أولئك الذين أخذ المنطق العقلي بزمامهم » فتراهم يلون 
لاور على وجوهها قبل أن يأخذوا ني العمل + كا راس عالت عي 
الأمر على وجهيه : ابقاء أم فناء ؟ قبل أن بهم بفعل معين في موقفه الذي 
كان فيه ؛ شهمة الشاعر إزاء هؤلاء أن يقطع علہم تفكير هم المنطقي 
المادئ » ليدس ي انفسهم حافزا يحفزهم إلى سلوك معين قبل ان يحول 
تفكيرهم ني العواقب دون التصرف على النحو المراد لحم ان يتصرقوا به ؛ 
E SS‏ كما يقول:الفازا :ی کا 
الختامية - « أن تجمل ورين وتُفَحْم ويجعل ها رونق و اء » . 
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اى ا رن ار ا ا أن بكرف .+ 
وش نظر ية أوجزها وركزها في صفحة واحدة من كتاب » ولكنها جديرة 
منا بدرس وتحليل وتطبيق ؛ يبرز ا قوتها و يُظهر نواحي ضعمها ؛ 
ومن النتائج القوية الي تتفرع عنها » حلها لإشكال ما ينفك قائماً بين النقاد : 
وهو : هل بحضع الفن للاخلاق > أو أن الميمة الحمالية في الفنون مستقلة 
عن معايير الفضيلة ؟ أو بعبارة تلوكها السنة النقاد اليوم : ايكون الفن 
هادقاً أم لا يكون ؟ 

او لو قدت شنال ادبن حرا ا رن عن ال اله ونلا تيدف لظ 

rE UE E مني‎ NE يون‎ ES 
e N e a 
الفنان فضيلة أو أن يصور رذيلة » ما دام قد أجاد التصوير في كلتا‎ 


۳۰۹ 


الحالتين » وهذا هو «ملتن» يصور الله ويصور الشيطان فيجيد في 
الصورتين معاً » بل لعله في تصوير الشيطان أجود وأقوى ؛ وإذن فهو فنان 
مهلاه كما هو فنان بتلك 2 


کک اعد النظرية الفارابية تحل الاشكال وميا ؛ قد يصادف 
قبول الطائفتين المتقاتلتين جميعاً ؛ فا دام الشعر عنده ‏ وتستطيع أن تقول 
القن كلة.#. ستبناق ى تباية الأمر :اسخارة القارئ ليقف موقفاً سلوكياً 
معيتاً » إذن فالغاية الخلقية ‏ ونقصد بالأخلاق هنا السلوك بوجه عام 
هى مدار البناء الفنى » لكن الشعر ‏ من جهة أخرى ‏ لآ يكون شعراً إذا 
م ا بطر رو كر ا بو راء السوؤة الخالية اول ا 
لا يراعى فا إلا معابير الفن وحدها ‏ ثم الام ثلا تريحية اور 
ا EE‏ كانت طبور بعنة ال e‏ فصا 
وسلك على هداها » كان الشعر بهذا قد حمق الغاية الخلقية دون أن يجعلها 
هدفاً مباشراً ؛ وكذلك قل في صورة منفرة كريبة يرسمها الشاعر » 
فيطالعها من يطالعها » فيعافها » فيكف عن مزج نفسه بها ؛ فها هنا أيضاً 
يحقق الشعر ما تبتغيه معايير الأخلاق باجتناب الشر ؛ ولكن الشعر لا 
يحمق ما يحققه في كتا الحالتين الا عن طريق خدمته للفن الشعر ي ذاته . 
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تخنات اشاراق عن مقنمون الأقوال. اشع رة ى الفنضل الذى عقده 
لعلم المنطق من كتابه « إحصاء العلوم » لأنه أراد مقارنة العبارة الشعرية 
بغيرها من العبارات الذالة + فكاعا هو يرد الأمر لا إلى جرد اتفاق ىء 
عَرَضاً » بل إلى جذور ضارية في أعماق الطبيعة البشرية فلا ينبغي أن تكون 
EN‏ كان ل ME OE‏ باتك اذا فلك إن 
النقيضين لا يمجتمعان » فأنت لا تقول بذلك شيئاً مكن أن بقع و يمكن ألا 
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بقع » بل تقول شيئاً لا بد من وقوعه ما دامت طبيعة الإنسان العقلية هي 
ما هي ؛ وكذلك قل في مضمون الشعر عنده ؛ فإذا قلنا إن الشعر يرسم 
صورة خيالية لتستدعي صورة اخحرى من خبرة القارئّ (او السامع ) ع 
وهذه بدورها تدفم صاحبها إلى وقفة سلوكية معينة » ققد قلنا شيئاً يشبه أن 
يكون قانوناً من قوانين النفس البشرية . 

لكقصينة أراة ان سوط اع قز القب وناف ع معدا عدا معدي 
في الفصل الخاص بعلم اللسان » ثم جعل الأمر مرهوناً بالاتفاق الصرف 
فكا عا بريد أن بقول: ان المنطق. العقل لا عضي ف الق ضورة با 
بل إن معيار الصحة هنا هو القواعد الموروثة ؛ وبالنظر إلى علم الأشعار 
و على الل يادي ORE‏ اناما O‏ 

ا EE‏ و أحصاء الأوزان المستعملة ي اشعارهم » ولتلاحظ هنا 
استعماله لضمير الغائب في كلمة « أشعارهم » فهو دليل على أن 
الاوزان عنده موكول إلى تراث تقاي معلوم » قد محتلف باختلاف الامة ع 
ون رمن ا 

وثانياً ‏ « النظر في نهايات الأبيات في وزنر وزنر » أا مها عندهم 
عل وحه لد 4 واعا مها على وجوه ير > ومن 5 أا التام واعا 
الناقفص 4 واي البايات .يكون تحرف واحد بعينه محمو ظا ي الشعر کله ء 
E‏ وف كان N O‏ «اللصيدة 40 

وثالتاً ‏ « البحث عما يصلح أن يستعمل ني الأشعار من الألفاظ 
مهم ولنلاحظط مره تانىة ومره ثالثه استعماله لضمير الغائب مما بو كد 
انه إن جعل مضمون الشعر موكولا إلى الفطرة الثابتة » فهو مجعل الشكل 
فيلا الى السوابق التار عة وحدها . 

دلق عو ااذه الشدئ عند قاراي افتاه غل اظ اة 
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وردت يي ا إحصاء العلوم ) ۽ وهو وإن بلغ من دقة التفكير العمل غاية 
قصوى » فذلك لم ينتقص من حاسته الذوقية التي كفلت له أن يكتب في 
الموسيقى رسالة هي فا يقال أول رسالة علمية شهدها التاريخ كله في 
هذا الفن ؛ كما كفلت له أن يجيد العزف إجادة هولتها الأساطير » حتى 
لقد اروئ الرواة أنه غرف قى مجلس سيف الدولة نوما فأضحك اللاللين > 
ثم أبكاهم : ثم أنامهم واتصرف - ومات الفارابي في دمشق في شهر ديسمبر 
من عام “ف حي الد ووی أنه كان ع لق ضكة ابره سيك 
الدولة » فارتدى الأمير ثياب المتصوفة وصلى عليه » وكان الفارابي قد 
کی مره عفرف عانم غاا ١‏ 
( سيق لنا نشر هذا الحديث عن « نظرية الشعر عند الماراني » في 
كتابنا « فلسفة وفن » (193#) - وكان ني أصله محاضرة ألقيت في 
مهرجان الشعر الذي أقيم في دمشق مشق في شهر مايو من سنة 1965 ) . 


ه۵۰ لد 


مضت بعد موت القارابي ثلاثون سنة » وعندئد ولد شيخ الفلاسفة 
الشيخ الرئيس ابن سينا ٩۸۰(‏ وا ولمبومات قباد الترمن 0 
ونا إزاءه لتقف أمام خضم من الفكر العمل > سبيله لمن أراد العخوض فيه 
أن ری 5 ا ی کا :فق کا هدا جرا غل ا 
الي رسمناها » سنختار من ذلك النتاج العريض الغزير قطرة » نراعي ي 
اختيارها أن تكون ‏ مع دلالتها على الاتجاه العققلاني ‏ داخلة في باب الثقافة 
العامة ؛ فكان أن اخترنا قصته « حى بن يقظان » ( وهتالك بهذا العنوان 
نفسه قصة لابن طفيل وأخرى للسهر وردي ) لأنها صاغت فكرة الاعلاء 
شان العمل صياغة أدبية تمتازة » وذلك من حيث « الشكل ( المي الذي 
اصطنعه الکاتی es‏ المضمون » الفكر ي الذي قصد اليه . 
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وخلاصة « حي بن يفظان » لابن سينا ( وإذا شئت فارجع إلى القصة 
كما حمّمها وعلق علها وقدم لا احمد امين في مؤلف مستقل بعنوان 
وحي بن يقظان » ) هو أن جماعة خرجوا يتتزهون » فصادفهم ني الطريق 
شيخ وقور مهيب الطلعة » أسمه « حي بن يقظان » ؛ وإنما رمزت القصة 
هذا الشيخ إلى العمّل » ؛ واما الجماعة الي صادفته هي رمز ل الشات 
والغرائز اراي والانفعاللات وسائر هذه الحواتب اللاعقلية من طبيعة 
الإنسان ؛ فإذا رأينا الحوار قائماً بينها وبين الشيخ » عرفا أنه a‏ 
المألوف ني حياة الإنسان » حين تتنازعه ني باطنه احكام العقل المنطي من 
جهة ودوافع الوجدان من جهة أخرى . 

ولقد أشار الشيخ في حواره مع الغرائز إلى ما أسماه « علم الفراسة 
قاصداً به « عل المنطق » » وإتما اسماه بالفراسة لأن المنطق من شأنه أن » 
يتأمل الظاهر ليستخرج منه ما قد بطن واستخفى » عنى أنه قد بنظر إلى 
١‏ المقدمات » ليخلص ما إلى «التتائج » المضمرة فيها ؛ واما الدوافع 
اللامنطقية من طبيعة الإنسان » فهي رفقة سوء » ولك أن تضيف إليها 
ل اا « شاهد الزور » لان سيا هر أن 
ا شيعاً بشيء Eê‏ بغية إيماع الانسان في السوء » ومثل هذا التشبيه 
المضلل لا يقره عقل يحتكم إلى مبادئ المنطق في خطاه . 

وليس أشيع من وصف الطبيعة البشرية بأن قوامها قوى ثلاث : 
العقل ثم قوتان أخريان يطمع الإنسان الكامل في إخضاعهما لأحكام 
العقل » وهما «القوة الغضبية » ( أي الدوافع الانفعالية الي من أهمها 
الغضب وما يتبعه من شجاعة » وعضوها هو القلب ) و « القوة الشهوانية » 

أي كل ما يتصل بالبطن من رغبات » وعضوها أسفل الجذع من جهاز 
هضمى وجهاز جنسى ) ؛ ولعل هذه المسمه الشائعة للموى الرئيسية في 
E E‏ الصورة التي تركها افلاطون قدياً حين صور 
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الموقف بعر بة يحرها حصانان ؛ فسائق العربة ‏ واللجام في يده - هو العقل ؛ 
واحد الحصانين هو القوة الغضبية » والحصان الاخر هو القوة الشهوانية » 
وحالة الكمال هي أن يسيطر العقل على الحصانين لتتزن حركاتمما فتأمن 
العربة حطر الجموح هنا أو هناك . 

وذلك هو ما قصد إليه الشيخ في قصة ابن سينا حين قال : إن هذا 
الذي عن ينك اهوج » والذي عن يسارك قذر شره شيق لا يملا بطنه 
إلا التراب ؛ فالرمز هنا بالذي عن اليمين هو إلى القوة الغضبية » وبالذي 
عن اليسار إلى القوة الشهوانية ؛ ولا أراد الشيخ أن يقر ربآن هاتين القوتين 
الجامحتين إا هما من صمم الفطرة ة البشرية لا ينفصلان عنها إلا بالموت”/» 
ع عن ذلك بقوله : و إن هذه القوة ملتصقة بالاانسان التصاقاً كبيراً ( 
ولا ييرئ الإنسان منها إلا غربة تأخذها إلى بلاد لم يطأها من قبل أمثاله  »‏ 
قاصدا بذلك إلى القول يانه لا منجاة للانسان من انفعالاته وشہواته الا 
عفارقة اليدن » وذلك لا يكون إلا بالموت ؛ واستطرد الشيخ في حديثه 
رت امتلاك الول ؛ لزمام هاتين القوتين » فقال محذرا : وواياك 
ان تفْبضهم زمامّك » أو تسبل لهم قباد ٠‏ بل استظهر عليهم بحسن 
الإيالة و سوم الاعتدال ؛ فانك إن متت فم سخرتهم و( 
يُسخر وك > وركبتهم ولم يركبوك» . 

وتان فرغ الشيخ من حديثه عن الشهوات والغرائز والانفعالات 
الخ » وكيف أنها عثرات على طريق الحدى ء وأنها لا تقتلع إلا بالموت » 
وإذن فاقصی ما يستطيعه الإنسان حيانها هو أن يحَكم فيها سلطان كن 
ليرغمها على السبيل السوي المستقم > انتقل الشيخ إلى حديث آخر برشد 
به من أراد الجولان بعقله في رحاب الكون الفسيح » فقال ما معناه : إن 
للطريق ثلاثة حدود ع واحد ميا حوره القاففان ) زعو نا يمعصد بذلك 
الأشياء المدركة بالحواس في جنبات الأرض والسماء انا الحدان الاخران 
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فهما « حد المغرب وحد المشرق > ولكل واحد منهما صقع قد ضرب 
بينهما وبين عام البشر بسور لن يعدوه إلا الخواص الذين منحوا قوة لم 
منحها البشر بالفطرة » ؛ والرمز « بحد المغرب وحد المشرق » إا هو 
إلى « الهيولي » و « الصورة » ؛ فكلنا يعرف كيف أدار أرسطو ( ومن بعده 
أتباعه » وعلى راس هؤلاء الأتباع من الفلاسفة المسلمين ابن سينا ) فلسفته 
حول تفسير الكون كله » بكل ما فيه ومن فيه » بدا « الميولي والصورة » ) 
ا المادة ال ست رطان :للع يقت هة وها عفان الاداة 
ووظيفتها ؛ وها هوذا « الشيخ » - أي « العقل » - في قصة ابن سينا برسم 
لسامعيه طريق ارتيادهم للعالين » فيقول إنه في الاس اليولي والصورة 
لكل شيء. تقع عليه الحواس تي أرض أو سماء ؛ على أن هذين المبدآين 
المغروزين ثي الكائنات : لسا كظاهر تلك الكائنات » مما يدرك بالحواس 
بل « قد ضر ب بينهما وبين عالم البشر بسور » لن يعدوه إلا الخواص الذين 
منحوا قوة لم منحها البشر بالفطرة » ومعنى ذلك أنمهما ينالان بالتأمل 
النظري » فلا بد من بذل الجهد ومن كسب العلم ليتمكن الإنسان من 
اجتياز الور المحيط ہما ؛ ثم أضاف الشيخ إلى ذلك قوله : ٠‏ إن 
نحطي هذا السورلا يتاتى للبشر بالفطرة » وإعا يتاتى بالاغتسال في عين 
فوارة إذا هدي إلا السائح فتطهر بها » وشرب من فوراها  »‏ وهو يريد 
بهذه « العين » الى يغتسل اها من أراد كسب العلم الصحيح « المنطق » 
ال هر ع ر ا ى الفا زلفه تال الصؤات:. 


رع القضية رغ ق ار م لدد لوف ن ال رغال 
النبات والحيوان ؛ ثم بينهم وبين الأفلاك السماوية الي قن عرق 
عزف تي قا ته افا وراه عاشي مو عله العلل + نوهو الله 
ا ا وكا ا نطلق عل ت الاوك اة وا اا الأو 
« بالعقول العشرة » ؛ وهكذا دارت القصة كلها على إعلاء شأن العقل 
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وعلى قدرته على إدراك الكون وخالق الكون إذا هو استطاع التحكم ف 
الجوانب اللاعاقلة من الانسان . 

وبعد هذه الخلاصة الموجزة لقصة « حي بن بقظان » لابن سينا 1 
أود أن أطلعك على أسطر منها كما وردت بنصها تي مستهل القصة لتذوق 
الأدت السيق ذوقاً ماشراً + فقد دات القصة بحديث يلقيه إنسان مزود 
بكل ما تزود به الطبيعة البشرية من قوى » فيقول : ٠‏ إنه قد تيسّرت لي 
عن ای لا وان ره و رقا ال م الات وال ١‏ 
الرفقاءةك القرى ا5ا + رار حديفظة اال انور الان فة 
أخرى ؛ متنزهات. = حقائق العقل ) المكتنفة لتلك البقعة + فبينا نحن 
نتطاوف إذ عن لنا شيخ بي قد أوغل في السن » وأخحتت عليه السنون 
وهو ي طراءة العز ؛ لم بن منه عظم ولا تضعضع له ركن » وما عليه من 
المشيب إلا رواء من يشيب ‏ فنزعت إلى مخاطبته » وانيعثت من ذات 
نفسي لداخلته ومجاورته ؛ فلت برفقائي إليه » فلما دنونا منه » يدانا هو 
بالتحية والسلام » وافتر عن طمجة مقبولة ؛ وتنازعنا الحديث حتى أفضى ٠‏ 
aya Ng CAS gE E‏ عله يل اسه وميه 
وبلده » فقال .- أما امعى وتسى فحى بن يقظان ٠‏ وأما يلدي فدينة بيت 
المقدس » وأما حرفي ا العوالم حتى أحطت بها خيراً » 
ووجهي إلى أبي وهو حي » وقد عطوت منه مفاتيح العلوم كلها » فهداني 
الطريق السالكة إلى نواحي العالم حتى زويت بسياحتي افاق الأقاليم 6 
فا زلنا نطارحه المسائل في العلوم » ونستفهمه غوامضها حتى تخلصنا إلى 
علم الفراسة ( = المنطى ) فرايت من إصابته فيه ما قضيت له آخر العجب 
aS‏ ؛ ( حي بن يقظان عند ابن سينا » ص 4٠‏ - 19 من كتاب 


حي بن يمظان » ا خي ا : 


الفصّل السَابع 
ال aR‏ 


ل وهم ب 


هذه اللمرجلة من خط رات الط يى »مضل سافنا ال أذوؤؤة :موده 
فلقد اجتاز من تراثنا الفكري درجات تتابعت فما خصائص الادراك 
والوعي : فن درجة كان نور الوعي فا كالمشكاة › إلى درجة ثانية 
ا كالمصباح ٠»‏ ثم اشتد وم الصا في درجة ثالثة » حتى إذا 
ما كانت الرابعة وجد تفه أمام الزجاجة الي تحيط بالمصباح » والي 
ازدادت طعا حت كانت أمام عينيه كالكوكب الدري ؛ وها هو ذا 
قد بلغ من رحلته غاية الصعود » إذ بلغ المصدر الذي منه يستمد الكوكب 
رى ورد ع اا و اله لار ك © الى هى وة كاد ريا 
بضيء ولو ل مسسه نار » أي أن الإدراك عق داه من نبع باطني 
ذال يك اح الآدراك فان تلم النظر إلى كله فاد هى معن 
إلى الحق ... وتلك هي نظرة المتصوفة . 

وسنجعل وقوفنا في هذه المرحلة مم رجل واحد » هو أبو حامد 
الغزالي ( توي سنة ١‏ () الدي طالت قامته حتى راه المسافر من بعيد 
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كالخلة الفارغة + :والذئ ألقى لله عل الحضيوو التالية له ج لجس 
جرف معنا إل برا هذا تابه وشم لطر نو إن اا لها رو 
مائة مرة قبل أن يقدم على نقده » لأنه بعلم أنه واقف بإزاء طود شامخ 
راسخ » أخلص النظر والقول » لم يكتب ما كتبه ليملا الصحف بزخرف 
اللفظ > ولا ليلهي قارئه بقدرة يتظاهر با امامه ليتعالى في كذب ؛ بل 
كفا كه نحتما مادقا ال إلى الذكرة ار وة بن ديه نظرة 
تشملها من كافة وجوهها » فإذا اتهى به النظر إلى حكم » آمن به ودافع 
عنه بكل ما أوتي من قدرة على جمع الشواهد ا القول 2١‏ وعلى 
إقامة الحجة العقلية الخالصة يسوقها لتساير تلك الشواهد الماثورة عن 


ا 


ولم يشعر كاتب هذه الصفحات بالقلق لشيء ينوي أن يقوله » ثل 
ما يشعر الان وهو بصدد الحديث عن الامام الغزالي » وذلك لانه بعد ان 
صاحبه صحبة طويلة ‏ فر عا كإنت الفترة الى صحبه فما اطول فترة 
قضاها مع سواه طوال رحلته الثقافية هذه أقول إنه بعد أن صاحب الغزالي 
طححة طويلة 1 بصع إلا ا ديقع ورا دوعا غريا قينا هن كدب 
هذه القدرة الفائقة على الغوص ني أعماق الموضوع الذي يتعرض للحديث 
فيه » وعلى النظر فيه من افق قسيح مديد الاطراف » ويعجب كذلك 
هذه العلمية المنهجية في النظر » والي تصلح أن تكون تموذجاً للمنهج 
العلمى كيف يكون ... أقول بيا يحد كاتب هذه الصفحات تفسه ذاهلاً 
حيال تلك رة وال الل عقا نف لح ايشا أن الال قن :طهر 
ليكون قوة رجعية قايضة » تمسك الناس دون الانبثاقة الحرة المغامرة ع 
ومن يدري ؟ فلعله من أقوى العوامل الي أثرت تي مجرى تار يمنا القكري 
فجمدته » واتهت به إلى الركود الذي ساد حياتنا العقلية قروناً متتالية ؛ 
وما ظنك برجل كتب مؤلفه الضخم العظم « أحياء علوم الدين » ي 
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أربعة جلدات مديدة الطول » ليرسم للمسلم حياته بالمسطرة والفر جار » 
فيحدد له كل لفظة يفره ها وكل خطوة يتحركها لكي يضمن سلامة 
إسلامه ؛ يحدد له كيف يأكل وكيف ينام وكيف يسافر وكيف يعاشر 
راودو ادا يعد له كل مره وک ارو ات كنك 
ينبني أن تكون لكي يكون مسلماً صحيح العقيدة والسلوك ؛ فاذا يبقى 
اذن للإنسان ليتصرف فيه بالتلقائية الحرة ليكون مسئولاً عا يقرره لنفسه 
وا يُخرجه في سلوكه ؟ 


ولكن برغم هذا الأثر القيدي الذي فرضه على الناس » فهو ١‏ الشجرة 
المباركة » الي تنمو بقوة فطرتها دون أن تتكئ على المعين الخارجي كنا 
بفعل الصغار ؛ لقد نضح الأفكار من المعين الغزير الدافق في نفسه 
الخصبة العِْيّة المخمرة » فلم يعبأ إن جاءت تلك الأفكار متفقة أو مختلفة 
مع معاصريه ؛ بل لقد وقف ني « المنقذ من الضلال » وقفة تحليلية يستعرض 
فيها هؤلاء المعاصرين » من حيث هم جماعات وتيارات لا من حيث هم 
افراد » ليتبي إلى أن ثلاثة من الأربع الجماعات الي رآها مثلة لعصره 
لا تصادف من نفسه قبولاً » فلم يتردد في رفضها » وهؤلاء هم : المتكلمون 
والفلاسفة » والقائلون بإمام معصوم يعلم الناس عن إهام يوحى به إليه ؛ 
فلم يبق امامه إلا فئة رابعة » هي فئة المتصوفة › قبلها » لا ليسير في الصف 
مغمض العينين » بل قبلها من حيث المبدا والطريقة » وترك لنفسه بعد 
ذلك حق الوصول إلى التتائج ؛ نعم > كان الغزالي بي تراثنا الفكر ي 
شجرة مباركة » شمخت بفروعها ورءوسها » وامتدت على العصور 
بظلالها » لأنها قدمت للناس تموذج الحياة الإسلامية فكفاهم عناء التفكير › 
ولم يبق لهم إلا اقتفاء الأثر ؛ فله علينا حق التعظيم » وليس عليه منا لوم 
إذا جاء الناس من بعده صغاراً تابعين ؛ لقد كان الغزالي ‏ كما وصفه 
المستشرق ما كدونالد ‏ عثابة من أقام بفكره الغني مائدة مليئة بصحافها › 


عالق 


عا القن ارد E‏ معان عي و عافد يه ا بع مرا سيا 


— ن — 


ا ف ن نذا كر اة من قز اله 
التي نثرها على صفحات كتبه » كأنما يريد بها أن يوصي التاس ہاج 
النظر ا لقد عاش الغزالي ي القرن الحادي عشر الميلادي » وجاء 
بعده بأكثر من خمسة قرون إمامان من أئمة الهج العلمي في تاريخ الفكر 
البشري كله » هما ديكارت في فرتسا وفرانسس بيكون في انجلترا › 
اللذان يعدان فاتحة العصر الحديث في القكر الاوروبي بسبب المهاج 
الجديد 04 ومع ذلك فيكاد لا يكون ي منهجيهما نقطة واحدة لم يوردها 
الغزالي شرطاً من شروط النظرة العلمية التي نثر أصوها على صفحات 
کتبه ترا . 

اقرأ للغزالي العبارات الآتية » وقارتها با تعرفه عن أصول الهج 
عند ديكارت وبيكون 

فاستحضر في ذهنك القاعدة الديكارتية الى توجب على الياحثُث 
ألا يسلّم بفكرة إلا إذا كانت مستحيلة على الشك » وذلك لا يتحقق لها 
إلا إذا م اقرا للغزالى في كتابه 
ر« المنمذ من الضلال » قوله : العلم اليقيني هو الذي تنكشف فيه العلوم 
e lS‏ 
عل انتالحر ةا كر ن ا ع د ال اقا ا 
التلاثة أكثر ف بالل ان أقلب ذف الا انا +: وقلا > وشاهدت 
ذلك منه » لم أشك بسببه في معرفتى » ولم يحصل مته إلا التعجب من 
كيفية قدرته عله ء فآما الشك فيا علمتّه » فلا . 


واستحضر ف ذهنك ما قاله فرانسس بيكون ‏ وهو يعرض لضروب 
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الخطأ الي بزل فما الإنسان ‏ وهو يعرض ما أسماه « بأوهام المسرح » » 
قاصداً بذلك انواع الخطا الي تحدث بسبب احترامنا لمصدر الخير 
فإذا قيل لنا ‏ مثلاً ‏ إن الشىء الفلاني هو كذا وكذا تبعاً لما قاله أرسطو 
oS‏ وك كلتما الوب وله NONE‏ ترد 
أن يكون معصوماً من الخطأ » ما دام القائل هو على هذه الدرجة من 
المنزلة العالية ؛ فاذا شاء الباحث العلمى أن يامن الزلل من هذه الناحية » 
( يكن له بد من وازن الأكوال في خاتها ‏ عار اھا اوها من شرا 
بغض النظر عن مكانة رواتها ومصادرها ‏ هذا ما قاله بيكون في منبجه › 
فاق رأ ما قاله الغزالي في ذلك ¿ وقد ورد أيضاً في كتابه « المنقذ من الضلال » : 

E 
حكاية عن أعظم خلق الله مرتبة وأجلهم في النظر والعقليات درجة » بل‎ 
لو ل عن ل ادق ا > فينبغي أن بقطع بكذب الناقل » أو‎ 
بتأويل اللفظ ا > ولا مخطر بالك إمكان الصدق ؛ فإن لم‎ 
يقبل التأويل فشك في نبوة من حُكِي عنه مخلاف ما عَقَلنَه » إن كان ما‎ 
. عَقَلتَهِ يقيناً‎ 


as‏ الرمامرما وهر الكو امار يي 
الإسلام ‏ أن قرر ( ني كتابه « تافت الفلاسفة ») أن الدين لا يُحنْج به 

على العلم ٠‏ بمعنى أن ما يقرزه العلم لم بعد يحوز لأحد أن يكذبه عا يزعم 
وروده في الدين ؛ يقول : من ظن ان ابطال شيء مما يقوله العلم هو دفاع 
عن الدين » فقد جنى على الدين ... ٠‏ فإن هذه الامور تقوم عليها براهين 
هندسية حسابية لا يبقى معها ريبة » ممن يطلع عليها » ويتحقق ادلا .. 
إذا قيل له : إن هذا خلاف الشرع » لم يسترب فيه » وإتما يستريب في 
ف اجيس ا ١‏ سس ارين عضر أن 
يصرح ناصر | لشرع بان ما قد اثبتته البراهين العقلية العلمية هو على خلاف 
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الشرع » ما دام شرعاً تتنافى أحكامه مع نتائج العلم . 

ولنعد إلى المج الديكارتي المعروف » ما هيكله وتفصيلاته ؟ إنه 
قائم على اساس أن يبدا الناظر من مدركات مباشرة » لا يحتاج يقينها إلى 
اكثر من ان يراها رؤية باطنية بلا وسيط من عمليات الاستدلال ؛ وذلك 
بعد أن يكون قد أفرغ نفسه من كل ما تحتوي عليه من محصول فكري 
جاءه من قبل عن طريق حواسه وعن طريق استدلالاته العقلية » فعندئذ 
ينظر ني نفسه النقية هذه » ليرى ماذا عكن أن جد هناك من حقائق أولية 
تستحيل على الشك ثم يأخذ في توليد النتائج من تلك الأوليات اليقينية › 
فا دام الاستدلال سلياً فلا بد أن تجيء النتائج صادقة صدق المقذمات 
الاولية ع بذلك نقيم بناء العلم على يقي من اول خحطوة فيه إلى ار خطوة . 


فاقرأ للغزالي عن هذه الخطوات تفسها : الشك في المعلومات الى 
بع ا أن هناها حي طر رق الحواتن أو عن بطري ل اک ا 
من أوليات يقيئية تستمد يقينها من إدراكنا ها إدراكاً مباشراً » ثم الانتهاء 
من تلك الأوليات اليقينية إلى نتائج تلزم عنها فتكون في مثل يقينها . 

يمول الغزاللي ( في « المنقذ من الضلال ٠‏ وهو يصدد تحليله لمعلوماته 
الاق وذللقة بعد أن ار معلوماته الك اء ته فن :طر يق الر وات 
والقلئد::وطلع ق ي ]عا لرن الد فان الور فاده من 
طلب حقيقة العلم ما هي ؟ فظهر لي أن العلم اليقيني هو الذي تنكشف 
فيه العلوم اتكشافاً لا يبقى معه ريب » ولا يقارنه إمكان الغلط والوهم ‏ 
ولا يتسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من الخطا يتبغى أن يكون مقارناً 
لليقين مقارنة » لو تحدى بإظهار بطلانه مثلاً من يقلب الحجر ذهباً والعصا 
ثعباناً > لم يورث ذلك شكاً وإنكاراً ؛ فإني إذا علمت أن العشرة أكثر 
من الثللاثة + فلو قال لي قال : ل ».بل الثلاثة أ كر > يذلل أي أقلب 
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هذه العصا ثعباناً » وقلا » وشاهدت ذلك منه » لم أشك بسيبه في معرقي » 
اماه لامي من كيفية قدرته عليه » فاما الشك فا علمته 
فل" ؛ ثم علمت أن كل ما لا أعلمه على هذا الوجه » ولا أتيقنه هذا التوع 
من اليقين » فهو علم لا ثقة به » ولا أمان معه » وكل علم لا أمان معه 
فليس بعلم حقيقي . 

م ن فتشت عن علومي > فوجدت نفسبي عاطلا من علم موصوف 
هذه الصفة » إلا في الحسيات والضروريات › فقلت :الان بعك حصول 
اليأس » لا مطمع في اكتساب المشكلات إلا من الجليات » وهي الحسيات 
والشرون قوس كا رك امن الكدكابروا اول اتسنا وحنل ووم شق 
رامال تع العلظ ف الفروزبات» + لعو مخ نين اناق الذي كان م 
قبل في التقليديات » ومن جنس أمان أكثر الخلق في النظريات » أم هو 


وافاقللت عد بلغ اال نالرات رورت + راش : 
ہل عكنى أذ مكلك یی ا ۶ ای ی طول ا ا إلى ان 
NG E‏ 
رفضت التسلم ععلوماته الاتية إليه عن طريق النقل والتقليد والرواية ] 
واخذ يتسم هذا الشك قيا ويقول : من أين الثقة بالمحسوسات » وأقواها 
حاسة البصر » وهي تنظر إلى الظل فتراه واقفاً غير متحرك » وتحكم بتي 
الحركة » ثم بالتجربة والمشاهدة بعد ساعة تعرف انه متحرك » وانه لم 
يتحرك دفعة بغتة » بل على التدريج ذرة ذرة » حتى لم تكن له حالة وقوف ؛ 
ونظر ال الكو كب راه رای دان دينار » ثم الأدلة المندسية تدل 
على أنه - من الأرض في المقدار ؛ هذا وأمثاله من المحسوسات يحكم 
فيه حا كم الح حس بأحكامه » ويكذبه حاكم العقل ویخونه » تكذيباً 
لا سبيل إلى ما 
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EE‏ سا اند متي الزن 
مراحل تشككه » الي هي المراحل نفسها الي سيرى العام بعد ذلك مخمسة 
ترون کارت سور افيا رسع لأوروبا الحديثة كلها منباجاً للسير ؛ 
اقول إنه لا بد لي هنا من وقفة جد قصيرة » احذر فما القارئ من سرعة 
اظن بان القواق ومن بده :ديكارت»: > كن أضابا الجن خن نشكا ى 
صدق الحواس على نحو ما فعلا ؛ فأقول ني ذلك ما قاله فلاسفة التحليل 
التجريبيون المعاصرون » ني نقدهم لديكارت » إن ما قد ظنه الغزالي خطأ 
وقعت فيه حاسة البصر ثم صِحَّحَه العقل » إنما هو خطأ في الاستدلال 
العقلى لا ني الادراك الحسى ؛ وذلك أني إذا رايت الظل واقفاً غير متحرك ع 
ادلات من دلق تفن ال .عن فاا كان الط عو > هذا 
الاستدلال » لأن الذي نهني للخطأ بعد ذلك هو لقطة حسية أخرى جاءتي 
عن طريق المشاهدة ‏ والمشاهدة إدراك بحاسة اليصر ‏ بعد ساعة » كما 
يقول الغزالي ‏ وكذلك حين رأيت الكوكب صغيراً في مقدار دينار » 
فالخطأ هنا هو أن أستدل مما أراه نتيجة لا تلزم بالضرورة عنه ؛ والواجب 
المبجي هو أن أقول إن حجم الكوكب في رؤيي هو كخجم الديتار » أما 
ماذا يكون حجمه في الحقيقة قطريق العلم به طريق آخخر . 


ولنعد بعد هذا التحذير الذي اردنا به ألا يتشكك القارئ _ كما 
تشكلك الغرال ودركارت اق آماثة اللحواين وما تدر که ٤‏ لان ما ندرک 
العواس ع العا التارجية حال ان رن كنا عن ت هو كدرة 
معينة وقنت لصاحها » حتى لو اختلف الناس جميعا بعد ذلك في خيراتهم 
عن تلك الخبرة المعينة » فا زالت خبرة المشاهد هى خبرته كما وقعت له ع 
فاذا جاءت الحاسة نفسها بعد حين ولقطت ا ارق 
تصحح الخبرة السابقة » كأن أرى جسمأ من بعيد فاظته إنساناً حتى إذا ما 
اقتر بت منه وجدته شجرة » فلا ينبغي أن ننسى أن الذي صحح لنا الخيرة 


EL 


الحسية الأولى خبرة حسية ثانية ؛ ومع ذلك فلا أحسب أن كلمة ١‏ صحح » 
هنا جائزة » لانه لا خطا في كلا الحالتين » لانه قد كان لنا ي كل حالة 
منهما لقطة حسية متميزة بخصائصها » فالأصح أن تقول إنه قد تعاقبت 
على المشاهد هنا لقطتان حسيتان » الأولى وهو بعيد » والثانية وهو قريب »ع 
والأرجح أن تكون اللقطة من قريب هي المنبئة عن حقيقة الواقم ». لكن 
ذلك لا يني ان اللقطة البصرية الاولى كانت تشيه ما تلقطه إذا وقع البصر 
غاا لعل شجرة ر انت يعد ذلك ديت ارال + 


و فقلت قد بطلت الثقة بالمحسوسات أيضاً [ أي بعد أن بطلت الثقة 
قبل ذلك في التقليديات التي جاءته عن طريق النقل والرواية ع فلعله لا 
ثقة إلا بالعقليات الى هي من الأوليات > كقولنا : العشرة اكثر من 
لثلاثة » والتني والإثبات لا يجتمعان ني الشيء الواحد » والشيء الواحد 
E e‏ وا تطذويا و دا 1 


« فقالت المحسوسات : عا تامن أن تكون ثقتك بالعقليات كثقتك 
بالمحسوسات » وقد كنت واثقاً بي » فجاء حاكم العقل فكذّبتي » ولولا 
حاكم العقل لكنت تستمر على تصديتي ؟ فلعل وراء إدراك العقل حاكماً 
آخر » إذا جلى كذب العقل في حكمه : كما تحلى حا كم العقل فكذب 
الحس في حكمه ؛ وعدم تحل ذلك الإدراك لا يدل على استحالته . 

« فتوقفت النفس في جواب ذلك قليلاً » وأيدت إشكاها بالمنام » 
وقالت : أما تراك تعتقد في النوم أموراً وتتخيل أحوالاً وتعتقد لها ثباتاً 
واستقراراً » ولا تشك ني تلك الحالة فيها » ثم تستيقظ فتعلم أنه لم يكن 
لجميع متخيلاتك ومعتقداتك أصل وطائل ؟ فم تامن أن يكون جميع ما 
تعتقده في يقظتك بحس او عمقل » هو حق بالاضافة إلى [ اي بالنسبة 
ال اك اق انت فيا © لكن. عكن. ان تظرا عليك ال تكون تيا 


Yo 


إلى يقظتك كتسبة يقظتك إلى منامك » وتكون يقظتك نوماً بالإضافة 
إلها » وإذا وردت تلك الحالة تيقنت أن جميع ما توهمت بعقلك خيالات 
لا حاصل لها » . 

هكذا رسم لنا الغزالي طريقاً للشك المهجي » لا نرى بعده شيئاً 
ننسبه إلى ديكارت ولا ننسبه إليه ؛ ثم ماذا بعد أن أبرأ نفسه من معلومات 
الحس والعقل ؟ إنه لا بد ان يلتمس طريقا إلى « اوليات  »‏ اعي حمائق 
واضحة بذاتها يستحيل أن تكون موضع شك لأن نفا إنما يجيء إثباتاً 
ها » وإذن فليس من ثبوتما بد يقول : « قلما خطرت لي هذه الخواطر 
وانقدحت في النفس » حاولت لذلك علاجاً » فلم يتيسر » إذ لم يكن 
دفعه إلا بالدليل » ولم يمكن نصب دليّل إلا من تركيب العلوم الأولية 
[ أي الحقائق الواضحة بذاتها غير المحتاجة الى برهان لبيان صدقها ] 
فإذا م تكن مُسَلّمةَ لم يمكن ترتيب الدليل » ماك ووی ل أن 
العلة قد أصابته من شدة حيرته سعياً وراء تلك العلوم الأولية التي يطمئن 
لصواا » والي يعود من جديد فيبني عليها بناء المعارف العقلية الي كان قد 
كلقن سكم 1 الكممهلم الرود يميا رفو ام جه آنا اق E‏ 
أن ينقذف نور ني صدره «وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف » وما 
هذا النور إلا حقائق يراها صادقة بالفطرة » فيؤسس عليها سائر العلوم . 

5008 

شل الان فک و الف لات عل تحر ما راننا ديكات بحت اذل 
ا کو فو رال اة قدا وعحداين: خی ازاذوا أن وا 
ناء الفكر العلمي على أسس لا يطرأ عليها خلل ؛ وكانت الطريقة السائدة 

ين الفلاسفة أجمعين » والغزالي بينهم » أن يتخذوا من منهج العلم الرياغي 
چا وما ذا م العلم الرياضي فا عأ على استخراج النتائج اليقينية من مسلّمات 
مفروض فيا أنها يقينية أيضاً دك كرا جفائق ا رو اضرو 


7 


إذن فمد اجى الطريق أمامنا » وهو أن نبدأ داعاً من حقائق أولية بديبية » 
ثم نستخرج منها ما يلزم عنها » وبذلك نضمن اليقين ابتداء ووسطاً وانتهاة » 
وذلك ما حاوله الغزالي » فها هوذا في كتابه « معيار العلم » بعقد فصلا في 
بيان البقين » اذا قال ؟ 

قال : ١‏ البرهان الحقيتي ما يفيد شيئاً لا بتَصّور تغيزه » ويكون ذلك 
عسي مات ارغان كاتا کون بقيقية اة تسن وله مخز 
أبداً » واعني بذلك أن الثيء لا يتغير وإن غفل إنسان عنه » كقولنا : 
الكل أعظم من ا وا ا کو ج تاوت ات 
ايج الحا بنرا اعا تكون اة د ١‏ 

لای كار ما هک و إن ا اه ا دان قد 
أقيمت على مثل هذا البرهان اليقينى » فانها تكون معصومة من الخطاً عصمة 
كاله نا داعرقا جققة ها ويك OR‏ اتلد ب ايدان 
علينا بعد ذلك أن نصدق أحداً يزعم لنا خلافها مهما كانت منزلته ومهما 
كان مصدره ؛ ٠‏ بل لو تقل عن ني تقيض » فينبغي أن يُقطع بكذب الناقل ؛ 
أو بتأويل اللفظ المسموع عنه ٠‏ وأما أن نحتمل صدق الرواية برغم أنها مناقضة 
لا اثيتناه باليرهان البقيي على النحو الذي بيناه > فامر لا يجوز وروده ؛ 
ويكل الغزالي عبارته السالفة بقوله إن الحكاية المروية والمناقضة للبرهان 
العلمي » والتي يزعم قائلها أنه يرويها عن ني » إذا لم يكن تأويلها إلى ما 
يقبله العقل ممكناً « فشك في نبوة من حكى عنه لاف ما عَمَلْتَ » إن 
كان ما عقلتّه بقيناً ؛ فإن شككت في صدقه لم يكن يقينك تاماً » . 

فاذا يويد العرق لغ عفرن اساسا اقوف :فخ هذا الا سای اليكون»ه 

علمي انيج والنظر ؟ إن أكثر الغلط ‏ كما يقول الغزالي ‏ ينشأ من توهمنا 
اننا نقيم نتائجنا على مقدمات يقينية » مع أن مقدماتنا قد لا تزيد على كونما 
اقوالاً مشهورة ومحمودة » فنظن بها اليقين وما هي كذلك ! ! 

۳۲ 


وللغزالي أقوال كثيرة منثورة في كتبه » تدور حول هذه النقطة المبجية 
الهامة » الى مؤداها أن نتناول الفكرة المعينة - حين نكون في ميدان البحث 
العلمي النظري - في وزنها الحقيق بالنسبة إلى مقدماتما الي أنتجتها » بغض 
افر E‏ يا: 4اير لفاك تمد د كاوق ود كرن 
عا دال ال خض كرون + المغتطوزة هذا الا سای امرك یکی 
ها سات قا عاتن Ee NAS‏ افك 
الحجة الي تقام على فكرة ما هي أنها منسوبة لفلان الفلاني من القدماء » 
او ماخوذة من الكتاب القلاني الذي هو موضع ثقة وتصديق ؛ فال الرجلان 
- ديكارت في فرنسا وبيكون في انتجلترا ‏ إن صدق الفكرة لا يقام على قائلها 
مهما يكن ثأنه ؛ وكذلك قال الغزالي قبلهما في أكثر من موضع من 
کو 


يقول الغزالي في « ميزان العمل » : « من الناس من يقولوت الرأي عن 
هوی 2 ثم يتعللون بأنه مذهب فيلسوف معروف كارسطو وأفلاطون ؛ 
وااطيدات عر ونيم با و a E‏ 
الغزالي قوله إنه لمن العجب ان السامع للخبر المنقول له على هذا النحو »› 
لا يطالب التاقل ببرهان اكثر من نسبة الخير إلى صاحبه » مع انه لو كان 
بحدثه عن أمر يتعلق به خسران درهم لكان لا يصدقه إلا ببرهان . 


ولقد ختم الغزالي كتابه « ميزان العمل » بهذه العبارة النهجية الرائعة ‏ 
الي يؤكد بها ضرورة ان يعتمد المرء على البرهان العمل وحده » دون ان 
كدق ازا إلى ااي حن أل عرو الس راد مقرل 
الغزالي : «... ولو ذكر ذاكر مذهبه » شا متفعتك فيه » ومذهب غيره 
ga‏ ا ا اك 
إلى المذاهب » واطلب الحق بطريق النظر لتكون صاحب مذهب ؛ ولا 


YA 


تكن ق صورة اع + شلد قائدا ر خد الى طريق + وحولك آلف مكل 
قائدك » يتادون عليك بأنه أهلكك واضلك عن سواء اللسيل + فلا خلاض 
إلا ني الاستقلال » . 

وني نفس المعنى قال الغزالي في « المنقذ من الضلال » : « هما نسبت 
الكلام وأسندته إلى قائل حَسَنَ فيه اعتقادهم » قبلوه وإن كان باطلاً » 
وإن أسندته إلى من ساء فيه اعتقادهم » ردّوه وإن كان حقاً » فابداً 
يعرفون الحى بالرجال ولا يعرفون الرجال بالحق » وهو غاية الضلال » . 


ولهذا كله حَرّض الغزاللي الإنسان المفكر المستقل على الشك فا يقوله 
الناس » حتى يتبين له صدقه عن يقين « من لم يشك لم ينظر » ومن لم ينظر 
لم يبصر » ومن لم يبصر بقى في العمى والضلال » نعوذ بالله من ذلك » 
(ورد في نماية « ميزان العمل ٠‏ ) . 


& & 3 


ونعود إلى ما كنا بصدد الحديث فيه من الطريقة الي يحب أن يقام 
على منهاجها بناء العلم اليقيني » وذلك أن نبدا بحقائق ٠‏ أولية  »‏ أعني 
حقائق تفرض نفسها على فطرة البديبة فرضاً لا قبل لنا بره - ثم نستنتج 
التتائج من تلك الحقائق او ن امام ملسلة مي ی المتولد 
بعضها من بعض » وكلها يقين ؛ لکن سوالا هاما لا بد ان يطرح نفسه » وهو : 
5 تكون اة الأولة أولءة ؟ يقول الغزاللي في « معيار العلم » إن 
الأول يقال على وجهين : « أحدهما ما هو اولي ني العقل ‏ أي لا يحتاج 
في معرفته إلى وسط > كمولنا . الاثنان أ كثر من الواحك . 

واكان أن بكرن بحث لا عكن اعاب امول أو صله + عل 
معنى آخر أعم من الموضوع » فإذا قلنا : « الانسان. عرض ويصح» لم 
كن ذلك أولياً له هذا المعنى » إذ يقال على ما هو أعم منه وهو الحيوان ؛ 


۳۲۹ 


نعم هو للحيوان اولي » لأنه لا يقال على ما هو أعم مته » وهو الجسم . 
ENE aI NOE OS‏ ماهر 
اعم منه » وهو الجسم » فإنه لو ارتفع الحيوان » بقي قبول الانتقال » ولو 
ارتفع ER‏ العلم تحقيق سلمان دنيا > ص 36١0‏ ) 
وبعبارة اخرى نشرح با ما يريده الغزالي > لن لم بالف مثل هذه اللغة 
١‏ المنطقية » » نقول : إن الحقيقة تكون أولية يقينية » يحوز لنا أن نبي 
علِها ما هو يمى كذلك › يي إحدى حالتين ؛ فاما ا 
واضحة 0 وهات كقولنا إن الكل اکر نز 
الجزء » وإما هي حكم حكمنا به على نوع ما » ولا يستطاع الحكم به على 
ما هو أعم من ذلك النوع ؛ كأن نحكم على النوع الإنساني بانه ذو نظم 
سياسية » وهو حكم لا جوز ان نعلو به إلى ما هو اعم من الانسان » اي 
إلى الحيوان » فعندئذ يكون مثل هذا الحكم أولياً ... هذا هو ما يحدد به 

للق الى اعوط اللنقيقة :"الأول هد الى ع اسابي التتاء العلدن E‏ 
كائناً ما كانت ا ال اذى م باد ۲ ولت أ لاما پات 
التقد > لأن هذه الوجهة من النظر » الي تقيس النظر العلمي السليم ععيار 
الفكر الريافي القائم على اا فد اغ لال ال اة 
كلها » ولكنها بطلت الآن وم يعد يقول .ها أحد من فلاسفة العلوم ؛ فأقل 
ما يُعترض به على مثل هذه النظرة » هو أن العلوم الطبيعية قائمة على أسس 
تحتلف عما تقوم عليه العلوم الرياضية ؛ وان العلوم الطبيعية لا تنشد اليقين 
الرياضي ٠‏ وان الرياضة إعا اكتسبت يقتا من كون قضاياها تحليلية 
فطل ولا رك قبا عن عقاف الغا ا .أكون إن لا ار اقا 
هنا يناسب النقد المستفيض ويكفينى ان الغزاللي قد دعا هذه القوة إلى النظر 

اقل #تصيى لهذا الح كل E‏ علدا + 
فلقد وردت فقرة في كتاب الغزالي « محك النظر » يبين فها كيف 


ا 


يحدث أن يضل الفكر طريق الصواب » وكيف ينغي للفكر أن يسير إلى 
ل منبجي النظرة من الطراز 
الاول ؛ ولولا انه كسائر الفلاسفة الاقدمين ومن اهل العصور الوسطى ‏ 
كان يظن أن البداية الأولية الحدسية الى تضمن لنا أن نسير على الطريق 
ا لس عر و ا 
واقع أمرها بسيطة وواضحة بذاتها » بل كد تف كول مله من وات 
مضمرة » حتى جاء ديكارت بعد ذلك فجعل البداية ا E‏ 
مباشرة » كل منها يقتصر على تصور عقلي واحد ( لا قضية كاملة 
الكرينق 2:6 أنوك إن الوا تهنا الرق لا بولا هل ا عر ال د 
الغزالي عنه .عند ديكارت ؛ وأما الفقرة الي اشرت إليها ٠‏ فهي قوله : 


E E‏ كلها كازنته امو اال لكلاف زا 
0 الأولية 3 ل ا 3 ولو الخدت حت 
ااا ٠‏ فيتضح الشيء اه ع اقرب + لاحت لالت 
ولكن عادة النظار ( أي لكين و الاشكال . 
الأمر الخفي الم عن ارا ل يعن أن "للك بض وين 0 
درجات كثيرة . فلا تمتد شهادة الجلى » ولا يقوى الذهن على ارقي 
ق المراي الكثيرة دفعه 3 فتزل الأقدام ٠‏ وتعتاص المطالب ار 
العقول ؛ ولذلك ضل أكثر النظار وأضلوا ٠‏ إلا عصابة الحق الذين هداهم 
الله تعالى بنوره وأرشدهم الى طريمه  »‏ وادا تر جما للقارئ هذه الممرة 
الفنية . بعبارة مختصرة قريبة إلى اللغة الي يالفها : قلنا : إننا نضمن صدق 
النتائج لو أننا تحققنا أولاً من أن ما قدمناه بادئ ذي بدء هو من الحقائق 
البديمية الي لا تحتاج إلى برهان ١‏ ثم أخذنا بعد ذلك نسير على مهل . 


T1 


خحطوة خخطوة » لنستخرج من تلك البديبيات ما يزم عنها » ثم عن هذا 
بدوره ما يلزم عنه » وهلم جرا » كان واضحا لنا عندئذ كيف تستند كل 
خطرة لما جلها وبائرة رسع ابوه إل ديات الى لا E‏ 
نيلف > واا الخطا غا حن جل وف نف التندييانة لذ ال اا 
القريبة » بل إلى نتائجها البعيدة دفعة واحدة » فلا يكون في مستطاعنا 
رؤية العلاقة بين بداية السير ونهايته » ومن ثم لا ندرك مواضع الخطأ عند 
الوقوع فيه . 
ت 

على أن ٠‏ العقل » عند هذا العقلاني العظم ؛ ۾ يكن له معنى واحد . 
بل فهم الكلمة على أربعة معان » اثنان منها منبثقان من القطرة » والآخران 
جو عساي ب الم وا رن امال تازه لمر ا وري الصتم 
« إحياء علوم الدين » (ج )١‏ وأخذ يبين منزلته في العلم قبل أن يفرعه 
إلى معان أربعة » فقال عنه إنه « منيم العلم ومطلعه وأساسه » وأن العلم 
مجر ي منه « مجرى الثمرة من الشجرة » والنور من الشمس > والرؤية من 
لن بولقو سما آله تحال و ورا عاق قر لدو العاتون ليوات توالا رن 
فك ورو کک بخ 2 كنا سمى العلم المستفاد من العقل روحاً 
بح ملل القع لاني فز افر ا ويد ادا 
في القران ذكر النور والظلمة » كان المراد هو العلم والجهل ٠‏ كقوله 
EOE‏ مق الظالمات» إلى الو ا ا م 
شرف العمل بقول رسول الله. : ۾ أول ما لق الله العقل » ثم استشهد بقول 
EET e Nee‏ 
صاحبه إلى هدى ويرده عن ردى ؛ وما تم !يمان عبد ولا استمام دينه حتى 
يكمل عمله » . 

وانتقل بعد هذا التمهيد إلى تقسم العقل إلى مختلف معانيه » فقال : 
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اعلم أن الناس اختلفوا في حد العقل وحقيقته » وذهل الأكثرون عن كون 
هذا الاسم مطلقاً على معان مختلفة » فصار ذلك سبب اختلافهم ؛ 
وحقيقة الأمر هي أن اسم « العقل » يطلق بالاشتراك على أربعة معان » كما 
يطلق اسم « العين » مثلاً على معان عدة ؛ فلا ينبغي أن يطلب لجميع 

أما بالمعنى الأول فالعقل ما يز الإنسان من سائر البهائم ١‏ إذ هو 
بهذا المعنى دال على ما استعد به الإنسان لقبول العلوم النظرية وتدبير 
الصناعات الدقيقة المستندة إلى فكر . 


راما المع اكان اقل هر نا سملي غر الإسات د رن 
بين ما جوز وقوعه وما يستحيل وقوعه » ويتمثل في إدراك الاإنسان منذ 
طفولته كذلك للحقائق الأولية البديهية فيقبلها وكأ عا هي نابعة من فطرته » 
كان نمال لقان اک ف اا وان ا ھی راخدا کون 
في مكانين في وقت واحد . : 

ويلؤحظ أن الل الي اتان هة عة ته جال الأول © 
فهنالك قطرة معينة تحدد: طببيعة الاإنسان وعيزه من سائر الحيوان 3 ثم 
تنبثق من هذه الفطرة قدرة معينة على بعض الادراكات والتمييزات . 


واما نالع 7الثالك الل :ما دع ما ا كاه حاوس + 
انارت أمامنا الطريق في دنيا الأشياء فعرفنا كيف نسلك وكيف نستخدم 
تلك الأشياء ؛ فهو بهذا المعنى يساوي ما نطلق عليه كذلك اسم « الحنكة » 
فنقول عن رجل إنه محنك » حين نريد أنه يحسن تصريف الأمور مهتدياً 
ريه اللاضنة: .وبلابحظ ارال أن العقل ذا الى لالت جه ترس 
عل ی ل :ماهو و اتسنا مر كمه وات ونا 
تقخز ييه ذللقة ارون افطع عن قدرة عل الإؤزاك و زاره علا اا 
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وإن العقل بمعانيه الثلاثة السابقة » ليتهي بنا إلى معنى رابع وأخير » 
وهو قدرة الإنسان على معرفة عواقب الامور » ومن ثم ياي وجوب قمعم 
الغروة الداعئة إلى gy CE‏ هذ كمي الا تان هده 
القدرة على نفاذ البصر إلى النتائج ال ثم القدرة على تهر س تيت 
لا تقبل إلا على ما هو صالح لها في المدى البعيد » سمي إنساناً عاقلاً « من 
حيث أن إقدامه وإحجامه بحسب ما يقتضيه النظر في العواقب لا بحكم 
الشبوة العاجلة » . 


إلى هنا وإمامنا الغزالي عقلاني النظر إلى أقصى الحدود » لا مختلت 
ولا يتخلف في مضمار العقل عن أئمة انبج العقلي على طول التاريخ الفكر ي 
من اقدم قديمه إلى أحدث حديته . 

لكن الذي يستوقف نظري ي - وأقوها على تردد شديد » بل إني لأقوها 
على ترجيح بآن أكون على خطأ لا أراه ‏ الذي يستوقف نظري بعد ذلك » 
هو أنني لا أجد المبج العقلاني الذي أوصى به الغزالي > مطبقاً عند الغزالي 
نفسه فما بحث وكتب وألَف ؛ وإلا فی أي كتاب من کتبه نراه قد حرص 
على أن يقم نتائجه على أفكار ۾ أولية » بالمعنى المنطقي لمذه العيارة » أي 
بالمعنى الذي يمجعل تلك الأفكار الأولية فطرية ني جبلّة الإنسان » لا سبيل 
إلى إنكارها لأن إنكارها تنكرٌ منا لتلك الفطرة ؛ ولا شك أن الغزالي حين 
أوصى بإلحاح شديدأن نضمن يقين النتائج بضماننا ليقين المقدمات » وأن 
يعين المقدمات لا بتوافر لنا إلا اذا كانت تلك المعدمات حقائى ١‏ اولية » 
بالمعنى الذي ره > قد كان يعني ما يريده المنطق بهذه الألفاظ > 
واعود فأسال : 2 في أي كتاب من كتبه نراه قد بدا عثل هذه الحمقائق 
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الأولية اليقينية » ليضمن با يقين النتائج الي يستدها منها ؟ إنه ليغلب على 
الغزالي في تأليفه ( وانظر في ذلك مثلاً طريقته في « إحياء علوم الدين » ) 
أن يبدأ بذ كر المأثور من أقوال السلف تي الموضوع الذي يهم بالكتابة 
فيه » ثم ينطلق على أساس هذا المأثور فيذكر للقارئ ما أراد أن يذ كره ؛ 
کات ب الوا عن الا جل ك اروا متته فيا يتور أن 
N E‏ مفلا 
ميادين الدراسة على اختلافها ؛ إن قولنا : « قال قلان ...  »‏ مهما تكن 
منزلة فلان هذا هو أبعد ما يكون عن الاستناد إلى « أفكار أولية» 
يقينية بحكم منطقها » لا بحكم منزلة قائلها . 


لقد كان الغزالي في تاريخ الفكر الإسلامي أعظم رافض للفكر 
اليوتاني متمثلا في فلسفة اليونان » وني فلسفة ارسطو منها على وجه الخصوص 
وني ظَبى أن هذا الموقف الرافض من الغزالي تجاه الفكر اليوناني قد كان من 
أهم العوامل الي أ كسبته المنزلة الرفيعة في أعين الأجيال التي تعاقبت بعده » 
وإلى يومنا هذا ؛ فالقكر اليوناني هو فكر «الغرب » » وهو فكر قائم 
على التجريد العقلي الصرف » وذلك هو أبرز ما ميزه عن فكر « الشرق » 
خفن :ضوره اقا وا غا تاثرا اا الحاريكة > واا وت 
ازن ی کے که قاری علق ال أو عو اد وای عن ا كنود 
فو ان + فا سترى اي وضويم 0( ,تمل السك ان الارن 
يكض “فا ھی اقرب الى ادت جك ٠‏ لاه بكب عن خيرة ااا 
من وعيه بالحياة وعياً مباشراً » وأما الثاني فيعلو إلى درجات من الفكر 
المجرد الذي يكاد يصبح معه فكراً رياضياً خالصاً ؛ ولسنا نقول ببذا إن 
« الفلاسفة » العرب كانوا أقرب إلى موذج الشرق الصيني والهندي منهم 
إلى تموذج اليونان » بل إنهم ‏ على عكس ذلك قد أوشكوا أن يكونوا هم 
الفلاسفة اليونان أنفسهم ني ثوب عربي ؛ لكن من اعلام الثقافة العربية 


Yo 


الأصيلة » من أحس القلق تجاه الفلاسفة اليونان وتجاه أصدائهم على 
اقلام الفلاسمة العر ب 4 ف فبصوا لماومة هؤلاء واولئك 4 وعلى راس 
المعاومين كان الغزالي . 


كتب الغزالى كتابه « تباقت الفلاسفة » » وذكر في مقدمته أنه إنما 
بقتصر على إظهار التناقض تي رأي مقدمهم » الذي هو الفيلسوف المطلق 
والمعلم الأول ... وهو « رسطاليس » ( هكذا ورد اسمه ) على انه سيقتصر 
في متر جمي ارسطو إلى العربية ( لاحظ ان الغزالي يعد ما كتبه الفلاسفة 
العرب ٠‏ ترجمة » لفلسفة أرسطو إلى العربية ) على الفارابي وابن سينا . 
« فنقتصر على إبطال ما اختاراه ورأياه الصحيح من مذهب رؤسائهما في 
الضلال  »‏ وبشيء قليل من تجاوز المنطى الصارم ٠»‏ ارالي اميل إلى القول 
بان الغزالي حين نصَبَ نفسه للهجوم على الفلسفة الأرسطية كما رآها فما 
كتبه القارابي وابن سينا ع كان في حقيقة أمره قد نصب نفسه لمهاجمة 
« العمل » إذا ما مس هذا العقل قضنة إمانية في محال الدين ‏ ولم يكن هذا 
هو مجه العلمى الذي اوصى باصطناعه عند النظر . 


بقول الخزالي في «المقدمة الثانية » لكتابه « تهافت الفلاسفة » إن 
الخلاف بين الفلاسفة بقع في في ثلاثة أقسام » لا همه هو منها إلا قسم واحد : 


فأولاً ‏ قد يختلف الفلاسفة على لفظ جرد وطريقة استعماله كاختلافهم 
عأ E‏ لحن يحوود يه إل العم مكرك خضي كوا جرع 
انه « الموجود لا في موضوع » أي أنه هو القائم بنفسه الذي لا يحتاج إلى 
مقوم يستند إليه ؛ ويرد علهم اخ a Ss‏ ي 
مكانه ؛ وهنا يعلق الغزالي بقوله : اننا إذا اتفقنا على معنى اللفظ » يانه هو 
قيام الموجود بنفسه دون حاجة منه إلى سواه » فاذا يهم إذا أطلقنا على مثل 
هذا الموجود اسم ١‏ جوهر » أو لم نطلقه ؟ إن هذ إنما يكون من قبيل البحث 
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اللغوي الذي لا ضير علينا منه . 
او الدين : تون طن أن المناظرة في ابطال هذا > من الدين ؛ كتملك 
جنى على الدين ... فإن هذه الامور تقوم علها براهين هندسية حسابية ) 
لا يبقى معها ريبة » فن يطلع عليها ويتحقق أدلتها ... إذا قيل له : إن هذا 
خلاف الشرع » لم يسترب فيه . وإ نما يستريب في الشرع ...+ «واعظم 
ما يفرح به الملاحدة » أن يصرح ناصر الشرع بأن [ ما قد ثبت ثبت بالنراهين 
العقلية ‏ على حلاف الشرع Nes‏ ان كان 
شرطه أمثال ذلك » . 

وثالثاً ‏ قل بحىء الاخحتلاف بين الملاسمه حول أمر تعلق بأصل من 
اضَيّول الدين » كالقول في حدوث العام » وصفات الصانع » وبيان حشر 
الأجساد والأبدان الخ . 


ا ذال ؟ 
N EY‏ ي إلى نتيجة تصدم أصلاً من اضولة ا 
نوسنت ر و و 
فيحدد له ما جوز له ان يتناوله وما لا جوز ؛ ولو كان العزالي عملانيا 
مر لا o‏ 
من القسم الأول أو من الثاني أو من الفالت > وأعني الأقسام ١‏ لی ذكرتاها 
عنه منذ قليل لأن الأمر عندئذ يصبح مرهوناً هاج السير و 
النظر عن مادة الموضوع . 

في هذا الكتاب المام » الذي يحدد مَعْلماً بارزاً من معالم الطريق في 
تراثنا الثقائي كله > يطرح الغزالي عشرين مسالة ؛ يراها مواضع مؤاخذة 
للفلاسفة اليونان وأتباعهم من العرب + من أهمها تفنيده لقول الفلاسفة 
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في أزلية العام وأبديته » وقولهم بأن الموجود الأول يعلم الكليات ولا يعلم 
الحزئيات > وقوطهم باستحالة خرق العادات › وار ذلك من مسائل 
تتصل بالله من حيث هو واحد وخالق الخ ؛ لكننا تود ان نقف وقفة قصيرة 
عند المسالة السابعة عشرة بصفة خاصة » لشيوع ذكرها على اقلام الباحثين › 
وهي المسألة التي ذكرناها لتونا » والخاصة باستحالة خرق العادات أو عدم 
استحالة ذلك » أو بتسمية أخرى قد تكون أكثر إلفاً للقارئ » هي المسألة 
الخاصة بفكرة السببية 


إنه ليندر بين الباحثين منا من يتناول فكرة « السيبية » عند الفيلسوف 
الانجليزي « دَيقْد هيوم » (17077-11/11) دون أن يعلق عليها بقوله إن 
الغزالي قد سبقه إلى هذه الفكرة نفسسها على ما بين الر جلين من زمن مديد ؛ 
واا اا وا ع لين بهو البناة ان حافنة عا ل عون أن 
وومةه NA NSE‏ لذ مين CES‏ 
أو متعاقين بلا تخلف ؛ فهما تعددت الحالات اللي رأينا فما الحادثتين 
او الشيئين متلازمين متعاقبين » فذلك لن يزيد على كوننا قد « تعودنا » 
هذا التلازم أو التعاقب بحيث إذا وقعت إحداهما توقعنا حدوث الأخرى 
بحكم الرابطة الي ألفناها بينهما » ولكن هل يعني ذلك استحالة أن ييحدث 
في المستقبل غير ما الفنا ع فتقع إحدى الحادثتين ولا تصحها الاخرى ؟ 
يقول الغزالي وهيوم معا : كلا » ليس ذلك محالاً عند العقل » فا يزال 
العقل بحيز استقلال إحداهما عن الاخرى » برغم ما قد تعودناه فما 
من تلازم لم ينقطم في الحالات الماضية ؛ وهو قول لا يقرهما عليه فلاسفة 
اخرون - كما لا يقرهما عليه الأدراك الفطري عند عامة الناس ‏ لأن 
الفاسفة وهامة الاس بجعا ترون بان ى الخ انان او الأعياء قو اة 
معان أ يسكات تووادف او أشياء N‏ تس ول امسا ميان 
مستقبل كما لم يكن لتبعيتها استثناء في حاضر أو ماض ... أما الغزالي 
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وهيوم فيذهبان إلى القول بأن لكل حادثة استقلالها الذاتي عن الحادثة 
الأخرى: .وما الرابظة اله ار عة ن اده اة واخرئ: دنه الا 
عادة تعودناها » لا شأن لا بطبيعة الأشياء نفسها » ومن ثم جاز عندهما 
مادا نوجل وه توك ننه ا تهنا ولا تسدنا الا كرف رار 01 لاا" 
القارئ O OE REIT‏ > بل ھی 
مسألة تمس بناء العلم تي صميمه » لأنه إذا ما أخذنا بوجهة النظر هذه » 
كان معناها أن قواتين العلوم قائمة على احتّال الصدق لا على يقينه ؛ إذ لو 
اردنا لتلك القوانين صدقاً يقيباً لازم أن حل ال اة ال : ون الظر اهز 
والاشناء: والسوادية ر عدوا > بقع في المستقبل كما وقع في الماضي 
یر أدنى ريب ي ذلك . 


ولنورد هنا عبارة الغزالي في هده لساك أشنا > يقول : 


«الككزاف وين لله وناو عا ونا كملق 1-1 AN‏ 
انا ]ان لبد فشن ا شين القن عطقا الك روا 
داك هذا و أي أن كلا ما مستقل بكاته عن الآخر ]ولا اقات الحدهنا 
متضمن لإثبات الآخر » ولا نفيه متضمن لني الآخر » فليس من ضرورة 
وو احدهها كود اع > ولا من ضرورة عدم أحدهما عدم الآخر ). 


ويسوق الغزالي أمثلة لأشياء قد نظن فما قيام رابطة: سببية ضرورية 
بين السابق واللاحق ؛ ومن امثلته : الري والشرب ؛ الث لشبع والأكل ؛ 
الاحتراق ولماء النار ؛ التور وطلوع الشمس ؛ الموت وحز 0 > الشفاء 
وشرب الدواء » وهلم جرا إلى سائر ما نشاهده من مقترنات ني الطب والفلك 
والحرف والصتاعات . 


على أن الغزالي يسارع بعد هذا الكلام مباشرة ليقرر أمراً فيه كل الفرق 
بينه وبين الفيلسوف الانجليزي « هيوم » ؛ ولم يحدث لي قط في حياتي 


۳۳۹ 


العلمية أن وقعت على دارس عر بي واحد ممن يقارنون بين هيوم والخزالي » 
فخورين بان يكون الفيلسوف العربي قد سبق بالفكرة زميله الاتجليزي 
بسبعة قرون » أقول إني م أقع ON E‏ 
برغم أن الأمر لم يكن يقتضيه أكثر من أن يتابع القراءة بضعة أسطر في 
المح يقي > اعد تون التوان . كيان سرباك ان قله رغد 
اقترانها على أنه رابطة سببية » يكون فيها السابق سبباً واللاحق مسبباً . 
انما هو في حقيقة أمره أقترآن من « تقدير الله سبحانه » لخلقها على 
داوق الا لک وريا ى هر قابل لفرت 


معنى ذلك أن اقتزاناً قل لالاز لط من الورق ا ے٠‏ 
e‏ طلوع الشمس إذا تبعه انتشار الور » فليس ذلك 
لأن في النار ذاتها ما يحم أ دل اررق سول ب التي O‏ 
ان ينتشرا النور > إا الأمر في هذه الحالة هو محرد تتابع بين الحوادث 
رده ووخ آنا کر ن انا يكون غاذة الفناها: وھا هو رياط 
سبي ضر وري ناتج عن طبائع الأشياء ؛ وإلى هنا والتشابه قاتر بين الخرالي 
وهيوم في تحليلهما لفكرة السببية » لكن با يترك هيوم المسالة عند هذا 
الحد » وبذلك لا ترتد فكرة السببية إلا إلى أسس سيكولوجية في تكوين 
اا وطراقق اذوه الأشياء م ب ا اعد حكن وكذ ا ی 
الوقوع » سارع إلى ربطهما معاً برابطة سببية » اقول إنه بيا وقف هيوم 
عند هذا الحد من تحليل الفكرة » جاوز الغزالي هذا الحد واضاف ما يفيد 
SN OL‏ عنن: الكتجان عقر Ee O a‏ 
Eyo EE mE‏ 
لله للاشياء مثل ذلك الاقتران فيبطل ما بينها من ضرورة التلازم » وعندئذ 
قد ترى النار محيطة بمطعة الورق دون ان تحترق ا قطعة الورى » وقد 
واف ایی ا ون ان شك نع الا را ري 


لل 


EST‏ الدؤالق: انود الزابظة السيبية” الى عادلات 
کول کک غا ا »> يزول من E‏ التشابه الحميقى بينه وبين 
هيوم » ويصبح كل من الر جلين طرازاً وحده ؛ وذلك لأنه بيا يمكن النظر 
إلى تحليل هيوم للسببية على انه في الوقت نمشه تحليل لحقيمة القانون 
العلمي » نرى تحليل الغزالي للسببية مبطلاً لفكرة القانون العلمي من 
دور ل كاله حي سم EE E‏ اليه ان 
اي قانون علمي ينتظم ظاهرة معينة من ظواهر الطبيعة » ما هو يي اساسه 
ا0 ن :“تلك الظاعرة را ارط جا م اا يفنا 
شاهدناه منها » قبات مر جحاً لدينا أن نتوقع اا اا ا 
بين تلك الجوانب ف المستقبل ؛ فى ظاهرة « المطر » مثلا » شاهدنا ي كل 
حالاته الماضية أن نة ارتباطاً / درجه الحرارة ودرجة الرطوبة ودرجة 
الضغط الجوي واتجاه الريح الخ الخ › فاصبحنا نرجح كلما توافرت 
هذه الحوانب نفسها ذه الدرجات نقسها » أن سمط المطر ؛ لانه ليس 
في الأمر - من وجهة نظر هيوم أكثر من ظواهر ارتبطت في إدراكنا ». 
فتكونت لدينا العادة بان نتوقع ارتباطها على هذا النحو دائماً ؛ وأما عند 
الغزالي فقد دخل ني الموقف عامل اخر هو «تقدير الله » وبذلك لم يعد 
ارتباط الظواهر في ادراكنا كافياً وحده لتستخرج لأنفسنا منه قانوناً من 
قوانين الطبيعة » اذ لديم الأرباط كله بين العناصر المكونة للظاهرة المعينة 
كلها ومع ذلك ير يد للا الله الا تفعل قلا تفعل ؛ قل تتوافر در جة الحرارة 
ودرجة الرطوبة ودرجة الضغط الجوي وانجحاه الريح الخ »› مما حدث معه 
سقوط المطر دائماً في جميع الحالات الماضية » ومع ذلك فر با قدّر الله 
سبحانه آلا يكون مطر فلا يكون » و.مذا ينتفى العلم من أساسه » لأن 
العلم نار كله ولا يبقى منه في أيدينا شيء » إذا نحن لم نجد الأساس الذي 
نتوقم به ما يحدث في المستقبل إذا توافر كذا وكذا من العوامل والظروف ؛ 
اما إذا امتلانا بفكرة تقول : انه قد تتوافر العوامل كلها والظروف كلها 
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لظاهرة معينة » ومع ذلك يظل الأمر مرهوناً بتقدير الله أن تمع الظاهرة 
أو لا تقع » كان معنى ذلك ألا علم » لامتناع القدرة على تكوين القوانين 
الي تمكننا من توقع ما يحدث في الحالات المعلومة العناصر . 

لقد ظن الغزالي ‏ كما ظن كثيرون من الأقدمين ‏ أنه لو جعل توافر 
خان كان] ولوت اة معي ۲ بات عل ها كيرتاه ي لاض + 
اه يكرت بذاك فد جل لاد قدرة كل الل ج انات هان هر 
وخا امول ... ولنترك الحديث للغزالي نفسه في هذا : إنه إذا لاقت 
النار قطعة من القطن احترقت قطعة القطن › ٠‏ فنحن ٠‏ تجوز وقوع الملاقاة 
بيئهما دون الاحتراق . ونجوز حدوث E‏ ال رماداً ا 1 
دون ملاقاة النار » وقد يدعي خصومنا من الفلاسفة بان فاعل الاحتراق 
هو النار فقط - وهو فاعل بالطبع لا بالاختيار فلا يمكنه الكف عما هو 
ل ل ا ل ا 
مخلق السواد ني العطن . والتفريق : ىق جرا ر چیا عراف رادا + هو 
الله تعالى + فاما النار فهى جماد لا فعل لما ؛ فا الدليل على آنا الفاعل ؟ 
ليس هم دليل إلا ا حصول الاحتراق عند ملاقاة التار > والمشاهدة 
تدل على الحصول عنده . ولا تدل على الحصول به .. أن الو جود عند 
الشيء لا يدل على أنه مو جود به » . 

في هذه العبارة الأخيرة أوضح بيان للفرق البعيد ب, ن ال مزال وھ 
ذكلذهها رایغا ان"اقتران شن ق الحتونث يدل عل ان اخدعنا كد 
حدث عند حدوث الآخر دالكنه لأ يدن عل ادن مرت جين ونوت 
الاخخر ؛ ولو وقف الغزالي عند هذا الحد كما وقف هيوم » لكان التشابه 
بينبما كاملاً ؛ لكن الغزالي لم يقئ عند ذلك : وأضاف انه إذا كان أحد 
الشيئين لم يحدث بسبب حدوث الآخر المصاحب له » فإن السبب الذي 
جعلهما يقترنان هكذا . هو امر من الله . ولا كان مثل هذا الامر قد 


TEN 


بريده الله وقد لا يريده » جاز للشيئين أن يقترنا في أي لحظة وألا يقترنا 
EEE‏ اله 4 وجيذا الفول E CE‏ 
وجود الفاعلية السببية » بيا أتكرها هيوم ٠‏ ما يمحو أي شبه حقيقي بين 
الل ٠‏ 
الذي يهمنا بيانه في هذا السياق » هو أن الغزالي بعد أن أقام منهجاً 
عقلياً يسلكه بين أصحاب النظر العقلي ۾ برذ أو لم يستطع أن يطبق هذا 
الهج ني أي من كتبه » أو أن يلتزمه ني أي من الموضوعات التي تعرض 
لبحئها ؛ فوراء « عقله » كان هنالك الإاعان الدينى ٠‏ فإذا جاءه العقل عا 
لا يصدم هذا الإيمان + فا فيا » وإلا فليتتكر للعقل وما جاء به تنكراً ييديه 
بالفعل و إن لم يذ كره ا اهل انا اعاس بدا مصيارا يكون 
فيه العمل مدار النظر أن ال ال كما جرت :قن اع ان ل 
حدوده الى يعجز بعدها عن النظر » وذلك عندما يكون الحدف هو معرفة 
ااا او و و ٠‏ هي 
الحدس الصوي ؛ وليس موضع مؤاخذتنا له هو أنه قد جعل للعقل عالاً 
ولج غالا جل کو لامكال لواحب اد يكو الما فة ل 
كتحليل فكرة السببية ‏ نراه لا يلتزم منْطق العقل وحده بغض النظر عن 
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وززة الحث: N‏ كتاب بورتواقت 
الفلاسفة » ( المسألة الابعة عشرة) » ونود ألا عضي حديثنا ني هذا 
الموضع ٠‏ دون أن نذكر ما لا بد أن يكون قارئنا على علم به + وهو أن ابن 
رشد قد تصدى فا بعد للغزاللي بكتاب « تهافت التبافت » ؛ فلئن كان 
الغزالي قد بِيّن ما ظنه تناقضات وقع فيها الفلاسفة > فقد أراد ابن رشد 
ان بين بدوره ما ظنه تناقضات ل ل للملاسفة ؛ 
وفا عتص بالسيبية قال ابن رشد a‏ عن ان للاشاء قدرات ذاتية 
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بحكم طبائعها على إحداث النتائج » اي أن في الاشياء ما يجعلها اسبابا 
ذاتية لما يلزم عنها » يقول ابن رشد : 
.. ماذا يقولون في الأسباب الذاتية الي لا به يفهم الموجود إلا بفهمها ؟ 

Ts Ty 
طبيعة تخصه ؛ ولو لم يكن له طبيعة تخصه لا كان له اسم بمخصه ولا حد ؛‎ 
وكانت الأشياء كلها شيئاً واحداً » ولا شيئاً واحداً » ؛ ويريد ابن رشد‎ 
ذا أن ل : خف النار  مثلاً فاما أن تقول عنها إن لها فعلاً معيتاً‎ 
حصا ولا مخص سواها » وإما ألا يكون ؛ فان كاتت الأول كان معناها‎ 
اا ا ا کا ارتو إن كانت ا يطل أن کون‎ 
انار وكا وعد ا سه ؛ وإذا ارتفعت عنها صفة الواحدية في طبيعتها ارتفع‎ 
OEE E الحا وها ع بحت ع الى »اتوي‎ 
هي أن النار إذا اعترفنا لها يما بميزها » وان ما بميزها هو الإحراق لا‎ 
تلاقة فق الأشباء الأخرئ القانك للكحتراق: 6 وجب ان ثلازمها هده‎ 
اندها جالة نا‎ E الطبيعة في جميع الحالات ؛ قاذا فقا أن‎ 
نار تلاقي شيئاً قابلاً للاحتراق دون أن يحترق » لم نقل إن صفة النار قد‎ 
›» زالت عنها ء بل قلنا انه لا بد ان يكون هناك عامل انحر مبطل للاحتراق‎ 
. مع بقاء صفة الاحتراق مميزة للنار لا تسلبها عنها‎ 

ترقا ان ركد ا العقل الت هو كينا 1 كر من ادرا كه 
الموجودات اساسا > وبه يفترق من سائر الموى المدركة › شن رفع 
الأسباب فقد رقع العمل ... وان سموا مثل هذا [ اي الاقتران بلا سببية ] 
عادة » فا أدري ما ير يدون باسم العادة ؟ هل ير يدون أنها عادة الفاعل ؟ 
أو عاو ال وا أو عادتنا عند الحكم على هذه الموجودات ؟» 
وشرحاً لسؤال ابن رشد هذا » نقول : افرض أن الموقف هو نار تحرق 
ورقاً » فا الذي يريده القائلون بأن العلاقة بينهما هو عادة ؟ أهي عادة النار 
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أن تحرق ؟ أم هي عادة الورق أن يحترق با ؟ أم هي عادتنا نحن ي 
إدراك العلاقة بين النار والورق ؟ أم هي عادة الله تعالى في أن جعل النار 
O‏ كرف ته فال عادوس مكذا ودر لابرد 
رشد ردأ على الغزالي » ليبين تناقضه في أن يحعل السببية « عادة » ثم يححل 
الله فاعلاً لها !! «وإن أرادوا ألما عادة للموجودات فالعادة لا تكون 
ا لقي اق وان كا فى غو دال كى ةة 
وأما أن تكون عادة لنا في الحكم على الموجودات o‏ الست 
شيئاً أكثر من فعل العقل الذي يقتضيه طبعه »و به صار العقل عقلاً » . 

ألا إنه لنموذج ممتاز للعقل العر بي يحاور بعضه بعضاً » فحسبنا مثل 
كهذا للطريقة الي بتجاوب بها اثنان من رجال الفكر العر بي الخزالي 
ي المشرق وابن رشد في المغرب - لنقول إننا نستطيم ان نرث عن الاباء 
وقفاتهم العقلانية إزاء المشكلات العارضة ٠»‏ لنكون حَلْفَاً قد أذ عن 
السلف 2 وسار على مجه . 
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فل ما شئت ليك لد زاي في قوة حجته » وي قدرته القادرة على 
التحليل » وني سعة أفقه وغزارة علمه وحضور بديمته وني عقلانية تظرته » 
فلن تحاوز الحق لي ل لل ل َ 
والمدرة وال لرسوخ ني أن رسم سروه حي اسل كدت E‏ 

يكن لطا بر ما بقتضيه الشرع » وذلك في مؤلفه الضخم « إحياء علوم 
ادن ١‏ وي مواضع كثيرة أخرى من مؤلفات أخرى  ٠‏ كمنهاج العابدين » 
مثلاً و « ميزان العمل » وغير ذلك فكان کا نما وضع لحياة المسلم قالاً 
من حديد » لم بعد بعدها قادراً على أن يتحرك بتلقائية الإنسان المفكر ا ؛ 
ولا اظنني مغاليا إذا قلت إن الغزالي - على قدر عظمته ‏ كان هو الرجل 


to 


الذي اغلق باب الفكر الفلسفي امام الب على بم بعد ذلك الا ان 
مرت عانية كرون » فتحت للمسلمين بعدها ابواب حضارة جديدة » هى 
حضارة أوروبا الحديثة ؛ وكذلك كان هو الرجل الذي صاغ للمسلمين 
عن الحياة النابضة بانصرافهم إلى تحديد الحلال والحرام في كل لفظة 
يلفظها لسان 3 او حرركة تتحركها يد او قدم . 


وما ظنك بإمام يرسم للناس صوراً قوية أخاذة للطريقة الي ينبغي 
ان يا كلوا بها » ويكسيوا معاشهم > ويصادقوا با الاصدقاء : ويعتزلوا 
الناس إذا أرادوا العزلة ؛ والي ينبغي يها أن يتأهبوا للسفر » ولسماع الموسيقى 
والغناء » وغير ذلك مما محري هذا المجرى ؟ انه لاا مجحوز لامثالنا الان ان 
يناقشوا الغزالي في مدى توفيقه ني تلك الصور التفصيلية كلها » لأن له من 
المكانة في العلم بأمور الشرع ما لا يسبل معه حتى للثقات ني هذا 
الموضوع ان يعارضوه ؛ لكن الذي يجوز لنا » بل الذي يحب علينا الاضطلاع 
به من الناحية الفكرية » هو أن نتنبه بقوة إلى حقيقة هامة » وهي خطورة 
الخلط بين النسي والمطلق في هذه الأحكام ؛ فإذا صح أن يكون للأكل 
أو للسفر شلا ادات بيا تضدق عل ظروف محددة يزهاتها ومكاتها ) 
فلا يصح أن نتقل الصورة النسبية المحدودة بالزمان والمكان المعينين هذه » 
لنجعلها صورة مطلقة تصدق على كل زمان ومكان » وبالتالي نلتزمها في 
ظر وفنا الراهنة على بعد الخلاف بين الحالتين . 


وسأضرب للعارئ مثلاً واحداً ما يقوله الغرالي عن ادات الأكل 0ن ع2 
ری فتن کت أن عقن داه وات قد افع :راغا رجا زان 
آخر يقتضى اداباً أخرى ؛ يقول : 
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او فال في دار التراي» غولا طرق ان 
الوصول للقاء الله إلا بالعلم والعمل » ولا تمكن المواظية عليهما إلا بسلامة 
البدن » ولا تصفو سلامة البدن الا بالأطعمة والأقوات » والتناول منها بقدر 
اة عل كر الأوقاك ف هذا الخ قال يقن اسلف لبا ليق 
إن الأكل من الدين ... » [ أرجو أن يلحظ القارئ نقطتين في منهج 
التفكير عند الغزالي:(١)‏ تسلسل القضايا بعضها عن بعض › (۲) استناده 
ارلا اكزانك: تلاك دافا كا كاقتك E‏ سولاك بيه 
العقلي كما أوصى به ني كتب كثيرة له على نحو ما بيا _ فالملاحظة 
a GS‏ 
الأولية البد. ية التي طالما ألح علينا أن نجعلها نقطة البدء في كل تفكير علمي 
سليم ماعنا عرس يت لذبي بالملسوف اللوسي ديكا رضح وبعد 
هذا فلنستانف ذكر ما كتبه النزالي في آداب الأكل : 


« ... قال تعالى : « كلوا من الطيبات واعملوا صالحاً » هن يقدم 

على الأكل ليستعين به على العلم والعمل » ويقوى به على التقوى » فلا 
ب أن برك سه مهملا دى يسترسل ني الأكل استرسال الببائم 
في المرعى ؛ فإن ما هو ذريعة إلى الدين ووسيلة ليم > بتبغي أن تظهر أنوار 
الدين عليه » وإنما أنوار الدين آدابه وستنه الي يرم العبد بزمامها » وَيِلْجَم 
المتقى بلجامها » حتى يتزن بميزان الشرع شہوة الطعام في إقدامها وإحجامها 
الجن NSE IEE‏ كن SANA‏ ارا ناما 
ومروءاتها وهيئاتها في أربعة أبواب » وفصل ني آخرها : الباب الأول 
فا لا بد للآكل مراعاته وإن انفرد بالأكل ؛ الباب الثاني فما يزيد من 
االات سب الجاع عل الأ كل ؛ الباب الثالث فا بخص تقديم الطعام 
إلى الإخوان الزائرين ؛ الباب الرابع فما بخص الدعوة والضيافة وأشباهها . 


الباب الأول » وهو ثلاثة أقسام : قسم قبل الأكل » وقسم مع الأكل » 
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وقسم بعد الفراع منه . 


الي الأول قبن الأ كل 
الثاني : غسل اليد .. لأن اليد لا تخلو عن لوث ني تعاطي الأعمال ع 
فغسلها أقرب إلى النظافة والتزاهة ؛ ولأن الأكل لقصد الاستعانة على 
الدين عبادة » فهو جدير بأن يقدم عليه ما يحري منه مجرى الطهارة من 
الصلاة . 
الثالث : أن يوضع الطعام على السفرة الموضوعة على الأرض » فهو أقرب 
لبخ ورا لها مصاع ع رقع E‏ 
اتى بطعام وضعه على الأرض » فهذا أقرب إلى التواضع ؛ فإن لم يكن فعلى 
السفرة ١‏ فالا تذكر السفر » ويتذكر من السفر سفر الآخرة وحاجته إلى 
زاد التموى . 

[ وها هنا ترى الغزالي يبلغ ناية المرونة من وجهة نظره » حين يقول 
ي هذا السياق : انه وان تكن الموائد مستحدثة بعد رسول الله « فلسنا نقول 
الأكل على المائدة منبي عنه نبي كراهة أو تحريم » ؛ كل ما في الأمر 
عنده هو أن الأكل على السفرة أصح منه على المائدة » وعلى الأرض أصح 
منه على السمرة ] 
الرابع : أن يحسن الجلسة على السفرة في أول جلوسه » ويستديمها كذلك ؛ 
كان رسول الله را جثا للآكل على ركبتيه » وجلس على ظهر قدميه › 
ور عا نصب رجله اليمنى وجلس على اليسرى . 
الخامس ار ات I‏ »> ليكون مطيعاً 
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القسم الثاني : في آداب حالة الأكل 

يبدأ ب « باسم الله ٠‏ ؛ وإن قالها مع كل لقمة يكون أحسن حتى لا 
ينشغل عن ذكر الله بالشره . 

ويفضل الغزالي أن يقول الآكل « باسم الله » مع اللقمة الأولى » و 
« باسم الله الرحمن » مع اللقمة الثانية » و « باسم الله الرحمن الرحيم » 
مع اللقمة الثالثة ‏ وأن يكون القول في كل هذه الحالات جهراً . 

وبأكل الآكل باليمنى » ويبدأ بالملح » وتم به » ويصغر اللقمة 
ويحود مضخها ؛ وما لم يبتلعها لم يمد اليد إلى الأخرى وألا يذم مأ كولاً . 

وأن يأكل مما يليه » إلا الفا كهة فله أن يدور عليها ولا بقطع بالسكين 

ولا بمسح يده بالمنديل حتى يلعق أصابعه » فإنه لا يدري ني أي طعامه 
ابركة . 
ولا يتفخ ني الطعام الحار E‏ 
الحم اللالح ا E‏ 

أن بنك قبل الشبع 

ويلعق أصابعه ثم يمسح بالمنديل ثم يضلها . 

ويتخلل 3 ويتمصمص بعل الخلال . 

ويلعق المصعة . 

ويشكر الله بقلبه » ويقول : اللهم لا مجعله قوة لنا على معصيتك › 
وبقرا « قل هو الله أحد» وه لإيلاف قريش .. » 

وأترك للقارئ الرأي إن كانت هذه الآدات كلها يجوز التادب با 


۳۹ 


اليوم » أم يرى أن لأكلنا اليوم آداباً أخرى » ومن غير المعقول أن تكون 
كل هذه الآداب الي ذكرها الغزالي - دون سواها ‏ هي ما ينبغي للمسلم 
ان ياخد به في طعامه . 

وما قلناه عن الأكل قل مثله في سائر نواحي العيش . 

— 0¥ — 
و و فيه فق ادب فی + او قل لي فة 

هماع اعرد أدبية » كأبي العلاء و في الشرق العر بي > وأبن 
الوقفات العقلية شكلاً ومضموناً » وتقصر هذه الوقفات على ما هو 0 
في باب الثقافة منه في باب التخصص يكل فروعه » ومنها خصص العلوم 
الرياضية والطبيعية و نخصص الفمّه ونحصص الفلسفة ؛ فمد اقتضى ذلك 
الالتزام بالوقفات العقلية أن تترك ميادين الأدب الخالص من نثر في 
الا ا فت ي 

من الكتاب بغر ابطر نقولما عن ألى العلاء بصفة خاصة 4 00 أبن باجة 
بكتابه ٠‏ تدبير المتوحد » » وابن طفيل بكتابه « حى بن يقظان » فتتركهما 
لاكتفائنا في رحلتنا الثقافية هذه بتراث المشرق العر بي وحده دون الأندلس 
واد ارت 6 8 دا يدا الكتات تقصيا تدر ما ارد ال قرف فيد 
« محطات » مختارة تصلح أن تكون ثنا نوافذ نطل منها على الرحب 
e‏ 

نعم إن ما كتبه أبو العلاء المعري يدخحل ني باب الأدب الخالص » 
ولم يكتب كما كتب ال حاحظ _ مثلا او كما كتب ابو حيان التوحيدي ؛ 
فسواء جاء نتاج أبي العلاء شعراً أم جاء نثراً » فقد عي عناية الأديب 
بالشكل الذي يجرى مادته الشعورية أو الفكرية تي هيكله » وتلك هى 


o. 


O OE‏ الك در شرو ود AES‏ ادا 
للعقل كاد أن يبلغ به يحل التاليه كنا ل اة الور اف وا بان 
القرن الثامن عشر ؛ هذا من جهة مضمونه الفكري » وأما من جهة أشكاله 
لاتير يلك سيور .الك ابام : مركتي م مسرا سما شرك 
تخطيطاً هندسياً » وذلك لا يكون إلا اذا کان « ذهنه » حاضراً معه في كل ما 
خطه القلم لما عليه . 

خذ ‏ مثلاً ‏ كتابه « الفصول والغايات » ( وقد ليث هذا الكتاب 
مفقوداً مجهولاً حتى آخر جه من خزائنه محمود حسن زنائي » ومع ذلك فلم 
يعر من الكتاب انه الأوك'الناق كدف مق O‏ الحمة 
وى محرت« اا اقول تعد كان" الفهول ات و 
a NEOs‏ لاد اناك او تا 
کا عا هو ينظم OR‏ ل قد 
القصيدة الأول تقاقيها الحمزة ء والثانية قافيها الباء » والثالثة كافيها التاء ... 
وھ دات وکل ا ی الامو ان رات رو كه ضهنا وتطول جا 
اغد مان الا مات ى قضائد الشكر المالوفة وهو ادا ما امل غل تدده 
فقرة من الفقرات ( والفقرات هى « المصول » ينتهى بها إلى قافيها ( وتلك 
القواني هي « الغايات ») قرغا طلب.مته تلاميذه أن يشر الحم غوائضيا » 
فیعقب علها « بتفسير ٠‏ حتى إذا ما فرع من تفسيرها ا يقنع تلاميذه ع 
استانف الحديث بققرة اخرى » ويسمى هذه العودة إلى مجرى الحديث 
کو وشكذا وات کر او اوی کا امول 
والغايات » : « فصل » ( اي : فقرة ) تنهى إلى « غاية » هى الغاية الى 
ل ااعدار OA‏ قر بوره ع ين كانه 5ل aA‏ 
ا » لذلك الفصل ‏ أي الفقرة الي يفرغ لتوه من املائها - ثم 
« رجح » ععنى العودة إلى إملاء فمرة جديلة . 
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ومن الخير أن نسوق لك مثلاً يوضح طريقة الكتاب © نأخذه من 
أوله » أعني أول النسخة التي اعتمد عليها من أخرج لنا الكتاب » لكنه لم 
يكن أول الكتاب كما ألفه صاحبه » فقد فقدت صفحاته الأولى ؛ 
( ستكون « الغاية » هي الهمزة » لأننا تنقل من أول الكتاب ) 


3 أخلِف بسيف هبار 5 ورس بار ظ يدأب في طاعة الجبّار‎ ١ 
ويرك غيث مدرار » ترك البسيطة حسنة الخبار » لقد خاب مضي الليل‎ 
والہار 2 في اسماع القينّة وشرات العقاز  أصلح قلبك بالأذ كار : صلاح‎ 
النخلة بالإبار ؛ لو كشف ما تحت الأحجار » فنظرت إلى الصديق‎ 
المختار » أكبرت ما نزل به كل الإكبار » نحن : من الزيق خان بكم‎ 
» ف اف من اعتبار » ألا تسمع قد يمة الأخيار » أين ولد يعر ب وززار‎ 
. عانق ع من ار وال کار ارد الريك لدا . غاية‎ 

تفسير؛ : البّار : القاطع ؛ والفرس الضبّار : الذي إذا وثب وقعت 
يداه مجتمعتين ؛ الحبار : الاثر والميئة ؛ الخبار : أرض سهلة فما جحرة 
فار ویرابیع > توصف بصعوبة الشي فيها ؟ ومن كلامهم الْمَدِيم E‏ 
سلك الخبار » لم يامن العثار ؛ والاصار : الطنب » ويقال الوتد . 

رجم : ودا أ الق ااا فة خرف غات اة 
ثم يفسرها » ثم يرجع إلى الاملاء » وهلم جرا . 

والذي .همنا بصورة خاصة في هذا الموضع من الحديث » هو التخطيط 
الذهى الذئ ندش :نه ابو العلا اده ومن هدا القبيل مه اق عندسة 
القاف مها ترا قن ات إلى ل ر سيل ا نيا عل ارب 
بل وضع أمامه السدود وقيد خطواته بقيود التزم فيهاما لميلتزمه غيره من 
الشعراء » فبدل أن تتف أبيات القصيدة بقافية واحدة » الزم نفسه بان 
تتفق الأبيات في نهايانها بأكثر من حرف واحد » وهكذا . 
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وكذلك قل ني رائعته الكبرى « رسالة النفران » الي كتيها رداً على 
رساله جاءته من ٠‏ ابن المارح » ؛ فقد جرت الرسالتان : رسالة ابن القارح 
ووشالة أ الغا عل سال طغض عنما مخ عرض ادن اللقوية وس 
الحفظ وبراعة التركيب اللفظي »> وِدَعَبَنَا في هذا الاتجاه إلى حد يجعل 
لغة وأخبار وأشعار ونحو وصرف الخ » بل يعنينا مها أن صاحبها حين أقَام 
بل كان مخطط بالمسطرة والفر جار » وذلك هوه العقل » . 


وإننا لواجدون في غضون الكتب الكثيرة الي تركها لنا أبو العلاء » 
53 هريخا 9 قل وت ی أن کون له ار الأول نون از 
وا ان ن شرع التق وفيا غل اله ى صخ واه 
ومن احتكم إلى غير العقل دفعته الضلالات إلى حيرة من أمره ليس له منها 
خلاص ؛ وإنه ليعترف بان التزام العقل وقيوده مطلب عسير على سواد 
الناس » الذين يستسيغون قول المحال ويكادون ينفرون من قولة الحق ؛ 
O‏ الكال عرفهت شو ند اندقلة ia Be‏ 
« والحق يهمس بينهم » وبقام للسوءات منير , ؛ ألا إن الناس لكالمطايا ؛ 
اعوزنها العقول فكان لا بد لما من عقال يقيدها عن الجموح : « ولو ان 
المطي لما عقول ‏ وجّدك ‏ ل نشد بها عقالا » . 


or 


تتردد في عصرنا هذا كلمة « اللامعقول ٠‏ على ألسنة المتحدثين وأقلام 
الكاقين ب وخصوضا ى خال اغد الآد ىت ي كارت ماتا وع : 
ما يحتم علينا تحديد ما نريده نحن بهذه الكلمة في سياقنا هذا ؛ فلقد 
کان يضرا علينا أن رتل خلال الفضول السابقة من هذا الكتاب اق 
دنيا « العقل » عند أسلافنا لأن كلمة « العقل » قدعة الاستعمال مألوفة 
المعنى بدرجة مقبولة ؛ برغم ما يكتنفها من تشعب ني معناها عند المذاهب 
الفلسقية المختلفة ؛ 

وأما ونحن نهم الآن برحلة مضادة » نتعقب فا بعض العام الرئيسية 
في دنيا « اللاعقل » من حياتهم » فينبغي أن نطيل الوقوف عند تحديد 
اللاعمّل ما هو ؟ 

وأول ما يرد إلى الخاطر » هو أن ننظر في معنى « العقل » فيكون معنى 
« اللاعقل » هو نقيضه ؛ لكنك ما تكاد تبدأ في تعريف « العمل ». مستعيناً 
ذلك عا له من فك عل عضن محمد امسلل امام قد تقرفت 


ov 


مذاهب ؛ وعليك قبل التعريف أن تحدد لنفسك وقفة فلسفية عامة لتاخذ 
فق تبان ق العتل مما انناسئ نلف الرققة القفارة هلي كك تصيا نا 
يسمونه بالمصطلح الفلسي «مثالياً » أو وعقلانياً » »> كان معنى « العقل » 
عندك هو أن يولد الانسان وتي فطرته مبادئ أولية تقام ليها بعدئذ كل 
طرائق ار هان ٤‏ کان ولد ت مكلا بد و فظرتك علم بان النقيضين لا 
ا ا مرك 
تحس بالرفض منبثقاً من فطرتك نفسها إذا قيل لك - مثلاً ‏ إن هذا الشكل 
المندسي الذي تراه أمامك الآن مربع وليس مربعاً في آن واحد ؛ أو أن 
يقال لك إن فلانا الان موجود في منزله وغير موجود فيه ؛ ومن قبيل 
هذه المبادئ الي يزعم كالبو والمقاكيون ابا عر :فق القطرة » ان کن 
الثىء الواحد ذا هوية واحدة مهما تعددت ظواهره » وهكذا ؛ وعلى 
أساس طائفة من هذه المبادئ الأولية الفطرية يمكن للإنسان « العاقل » 
أن يقم بناء « المنطق » بشتى صوره المجردة وسبله في استدلال صورة 
فكرية من صورة فكرية أخرى ؛ فإذا قيل مثلاً إنه إذا كان الأمر المعين 
إما وس » وإمًا وص » › ثم ثبت أنه ليس وس » »ع تح منطقياً أن 
يكون « ص » ؛ فأمثال هذه الروابط الصورية بين فكرة وفكرة يقال عنها 
بمصطلح الفلاسفة ‏ إا روابط « ضرورية » » وهم يعنون هذه الضرورة 
انها ليست من اختيار الإنسان » ولا هى من حصيلة التجربة » يحيث 
یکسا بتجر بته هذا الفرد من الناس ل كما ذلك الفرد ؛ اذ الأمر 
مرهون هنا بالفطرة الأولية » والعلاقة هنا بين فكرة وفكرة علاقة « ضرورية » 
العنداق > انظ :إلى ك وقد كل ل ا أذ كانت بو اع مسار 
وبا » كانت و ب » تساوي واء أو قيل لك انه اذا كان ه الحسن » 
فقن اميق “كاه a‏ ودعت و السمين »ناذا ات ات 
غتدكذ. الا أن تقرن ى هة اليج © بان ذلك امر ظاهر. الصدق 
بالبديهة ؛ ولو كنت عندئذ من المشتخلين بالفلسفة لقلت : نعم » لأن 
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ون "القدية وا و اال ملاعلاه والشيروزة و ف اند 
يستحيل ١‏ عقلاً » أن تصدق المقدمة ولا تصدق النتيجة معها ؛ ومثل هذا 
هو ماايعتنه فلنؤف أمريك عاص هو براند بلاتشازد ی كتابة الحقل 
المجذن واجون NEGERIN‏ 
بين فكرة وفكرة تلزم عنها . 

ولي پیر ,غل القارين .أن ير" کم .نضين مراع قاس دوه 
العقل » حتى لا يكاد ينصرف إلا إلى التفكير الرياضى وحده » لان الرياضة 
O‏ عا من مون عل SIEM‏ 
الإا ا ا مكتراله. د ین :للك ع علا 
افرض ‏ مثلاً ‏ أنك أبصرت باثار أقدام على رمال الطريق » فقلت : 
لا بد ان يكون إنسان قد مر بقدميه على هذه الارض » بدليل هذه الاثار 
ع اران © ارك و الارن فت مالم الى الى ااه ان 
اعد لالع ل ب نكو OEE‏ رك فر N EES‏ 
لاذا ؟ لأن العلاقة بين الأثر فوق الرمال وقدم الإنسان الذي تزعم أنه قد 
مو غل 'الطرتيق: هلت هى بالغلاقة العبزرورية :فبروزة غفل 6 ,اذ عاذ 
غنم أن يكرت “ذلك الأئر أثراً قاب عل هة القدم الأساية > ادا 
به ضاغط على الرمال ؟ فالعلاقة ‏ إذن ‏ بين الآثار والأقدام هي ما زرجحه 
ميدي اک تزف ارات وان كروت لا الف الهرة 
في حياتنا » فأمدتنا عا يشبه اليقين في استدلالتا السابق » فا يزال الاحتال 
ار فاقيا وغو ال كن اط الرعونة قاش من لار غل الرمال 
والأقدام » في هذه الحالة المعينة . 

ا اا و ن اا عار اتات العمل اف شعترت 
الحيوان : فقد يرى الكبش صورة الرجل الذي يئه كل يوم بالغذاء ع 


فير بط الكبش بين صورة الرجل والغذاء » 'حتى إذا ما لمح الرجل قادماً 
۹ 


« أيقن » أن الطعام قريب » دون أن يرى بعينيه طعاماً ؛ قهل نقول إن 
العلاقة بين الرجل وطعام الكبش علاقة « ضرورية » بحيث يكني ظهور 
الأول ١‏ ليتحتم » ظهور الثاني ؟ كلا » إذ قد يأني اليوم الذي بجيء فيه هذا 
الرجل وني يده السكين الذي ينوي أن يذبح بها كبشه ذاك ... وعلى هذا 
الأساس نفسه كان تحليل الفيلسوف الإنجليزي « هيوم  »‏ وتحليل الإمام 
الغزالي من قبل هيوم بنحو سيعة قرون ‏ للعلاقة بين السبب والمسبب ؛ 
فهذان الرجلان متفهقان ‏ على بعد ما بيهما من زمن ‏ 
بان العلاقة السببية ليست « ضرورية » بالمعنى الذي اسلفناه لهذه الكلمة > 
فقد يتكرر التلازم نه ف مك لنظن أن العلاقة 
السببية قد أحكت بينهما » بحيث يكفينا قيام إحدى الظاهرتين لتوقن 
بان الظاهرة الاخرى لا بد اتية ؛ ومع ذلك فليس مما يتعارض مع منطق 
« العقل » أن تقع إحدى الظاهرتين دون ملازمتها » برغم تكرار التلازم 
بينهما تلك المرات الى عددناها بالألوف . 


فالعقل عند هؤلاء الناس لا يتمثل إلا في توليدنا للافكار بعضها من 
بعض ؛ أما أن تقول لحم إن من أحكام « العقل » كذلك ما نبنيه على 
مشاهداتنا ومن تجاربنا » فهم لا يترددون عندئذ ني أنك قد استخدمت 
EG N E‏ بح وكام ع 
أن يشاهد الفلكي منظاره حركات الأجرام ثم يتوقع کر الان 
آل ,كفيو فا لاق ؛ لأن الاستدلال هنا هو توقع ظاهرة بعد أن رأينا ظاهرة » 
وليس بين « الظواهر » الطبيعية رباط عملي » 4 لأ هذا ال اط كنا قلات 


- 


مقصور على الأفكار وحدها ؛ ولیس «عقلاً» ‏ عندهم ‏ أن يستمع 
القاضي إلى شهادات الشبود ثم بقضي بأن القاتل هو زيد » إذ العلاقة 
هنا قائمة على « شهادة» أي أنها قائمة على رؤية البصر أو سمع الأذن › 
رك خا اوه ليست عندهم ‏ من قبيل ٠‏ الأفكار » الي تصلح أن 


م 


تتوالد في الذهن فيتمثل « العقل » عندئذ بصورته الي يحددونه بها . 
لكن كاتب هذه الصفحات لا يتزع بفكره الفلسي هذا المتزع وإتما 
هو کن عزون ن ارا نيهر رعا وسا وشا وذوكا سب انوات 
العلوم والمعارف » كلما كانت تلك العلوم والمعارف منصبة على ظواهر 
العالم الخارجي واحداثه ؛ والنازعون هذا المترع في الدراسة الفلسفية 
يسمون بالتجريبيين ؛ وعند هؤلاء ان « العمل » كلمة تقال لوصف طريمّة 
السير من نقطة الابتداء إلى نتيجة يوصل إليها ؛ فإذا كنا بصدد علم رياضي » 
كانت النقطة الي يبدا منها السير فروضا يفرضها العالم الرياضي ويجعل 
صدقها مسلما به ليستطيع السير منها إلى ما بتولد عنها ؛ وأما إذا كنا 
بصدد علم محتص بإحدى «١‏ الظواهر » كائنة ما كانت » فنمطة البدء 
هنا هي اللقطات الحسية الي تنطبع بها الحواس من تلك الظاهرة » ثم 
يكوة بق ذلك الصو مويق دل ری ان الجانب المشترك بين علوم 
الرياضة وعلوم الظواهر الطبيعية » هو السير من بدء إلى منتهى » على 
اختلاف البدء ني الحالتين » والذي يمنا من هذا كله رالآن » هو أن 
« العقل » عندتا هو « النقلة » من مقدمة مطروحة امامنا إلى نثيجة تلزم منها 
أو تیل ا اما لاوما نضا ق بحالة ا أو ا چان 
حالة العلوم الطبيعية . 


فالمرق بين المثاليين والعقلانيين من جهة والتجريبيين على اختلافهم 
من جهة أخرى » هو أن الأولين يقصرون معنى « العقل » على الحركة 
الاستدلالية إذا كانت نقطة ابتدائها صورة أولية فطرية لم تكتسب من دنيا 
التجربة على حين أن الآخرين يوسعون معنى « العقل » ليشمل كذلك 
الحركة الاستدلالية اذا بدات سيرها من معلومات استمدها الإنسان عن 
طريق حواسه ؛ والحق أن ما يعنينا نحن هنا ليس هو : في أي شيءَ تلف 
الفريقان » بل هو : في أي شيء يتفقان » وها متفقان ني أن ١‏ العقل » 
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إ دم 


حركة استدلالية » مع الضغط على كلمة « حركة» الي تشير إلى التقلة 
ننتقل بها من حقيقة امامنا إلى حقيقة تتولد منها او ترتبط بها ارتباطا مطردا . 

وغ وها لمعيه تعمل علنا ا ازا ا عه كلمة 
E OE ECE CEN‏ تيوق رن أن EE‏ 
بعد حذف «١‏ الحركة الاستدلالية » الى ينتقل ا الذهن بفاعليته من مقدمة 
إلى نتيجة ‏ وذلك هو العقل كما ييا أقول إن ما يبقى لنا من ضروب 
النشاط الحيوي عند الإنسان » بعد حذف هذا النوع الواحد من فاعليته 
الذهنية » « حالات » كثيرة مختلفة ؛ فانظر إلى معنى كلمة «حالات » 
متاملاً » يكن بين يديك التمهيد الذي يؤدي بك إلى معنى « اللاعقل » 
او لال نه كما سين قا د عق عفن اهل 4 “انظ اند 
إلى نفسك وقد امتلات وال رت اا او لتقم او اشرق 
أو الرهبة أو الحب أو الكراهية » إلى آخر أمثال هذه « الحالات » إن كان 
ها آخر » تجد ني ذلك أهم اختلاف عيز ٠‏ الحالة » من هذه الحالات إذا 
ما حلّت بالإنسان » من « الحركة الانتقالية » الي ينتقل بها الذهن من 
كزة إلى فكرة متشدكت نوكن الدع سيل ا 

0 

وقبل أن ننتقل من الحديث عن «العمّل» الى الحديث عن «اللاعمل) 
قد يفيدنا ويزيدنا وضوحا أن نسوق أمثلة من الوقفات الي نسلكها في 
زمرة «المعقول» ؛ وأوما وأولاها بالذكر هي وتفة العلم ؛ فالعلم بكل ضرو به 
نشاط عقلى خالص ٠‏ ولك أن تتقصى خصائص التفكير العلمى فتحصل 
GE ENS‏ ناتف N‏ 6< فد aE TI‏ 
القفزة من المفرد إلى العام » ومن المتعين الى المجرد ؛ إن دنيانا الي نعيش 
فيها مليئة بالافراد الجزئية » وليس فيها كائن «عام» » ففيها من الاناسى 
عمر وعثمان وخالد وزيد » أما «الانسان» العام الذي لا يقتصر على فرد 
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معين فليس بذى وجود في عالم الأشياء والكائنات ؛ وهكذا قل في كل 
كىء : قله فى الشجرة والزهرة والقط والطائر + الو جود من هذه الكائنات 
في دنيا الواقع هو : هذه الشجرة المعينة » وهذه الزهرة المعينة » وهذا القط 
المعين أو الطائر المعين ؛ ثم يحدث بيننا وبينها ما يحدث من صلات > 
قنراها ونسمع ااا و ا را + ولاانكون عندئف قد فارقنا الواقع 
بأفراده المحعينة المتحددة بمكانها وزمانها وعلاقاتها ؛ لكننا لا نقف عند 
هذا الحد من لمسة الوقائع بالحواس » بل تنشط منا الأذهان فتبعد عن 
دنيا الأعيان شيئا فشيئا » فبعد أن كان من نراهم من الأناسى هم فلان 
وفلان » ننتقل بالذهن من هؤلاء الأفراد إلى صورة عامة تجمعهم معأ > 
وبذلك يتكون لدينا معنى والاتناةة > وهكذا الام في الشجرة والزهرة 
والقط والطائر ؛ ويقدر ما تبتعد عن دنا ل ضعودا في درجات من 
التعميم توانيات احكات ال e‏ ا تر بطها عا بينها من 
وشائج القربى » اقول إننا بقدر صعودنا في درجات التعميم ٠»‏ وغل في 
الجر يك + الايا لكي نضم القط إلى الطائر في اسرة واحدة هى الحيوان » 
کے ردا من اه لوو لف رند ولك 
كله نشاط «عقلل» مما ينتهي بنا إلى «العلم» بهذه الظاهرة أو : تلك من ظواهر 
الطبيعة 
وخصيصة أخرى يتميز بها «العقل» في خلقه «للعلم» بالطبيعة » وهي 
التحليل الذي نظل نفتت به الظاهرة المعينة حتى نبلغ بها اقصى ما يمكن 
بلوغه من بسائط لا تقبل تحليلا بعد ذلك إلى ما هوابسط متها > کان تحلل 
الكائن الي الى خلايا » او تحلل قطعة المادة الى ذرات ١‏ أو المجتمع إلى 
مجموعة من رومن نظم ؛ ونحن إذا ما استطعنا تحليل الشيء ء إلى عناصره 
البسيطة الي يتألف من تفاعلاتها معأ استطعنا بالتالي أن نحدد المقادير الكمية 
الي دخل بها كل عنصر في ذلك ال ركيب » وعندئذ يتحول علمنا بالثيء 
۳۹۳ 


من مجرد الإشارة إليه باسمه واستخدامه وهو في جملته » إلى صياغة رياضية 
تبين مقوماته بممقاديرها . . . ذلك هو «العلم» عا يتمثل فيه من «عقل» ؛ 
وسوف نر ی ان او جه النشاط الاخرى » الى هى ما ندرجه تحت «اللاعقل») 
O‏ عدن دياق Ea EUT‏ 
ذلك أمرا خاصا بالوعي الذاتي الذي يتدقق مجراه في بواطتهم . 


وقفة العالم من الطبيعة ‏ اذن ‏ هي مما يوضح ما نعنيه «بالعقل» 
إذ هو ناشط بفاعليته » وقد ذكرنا من خصائص تلك الوقفة العلمية اثنتين 
لل aS‏ 
الخو وقفة ة أخرى يتمثل فيها «العقل» اشا مل «الانسين» (أوالانسانيين) 
تي مذهبهم «الإنسي» 0 ينظرون خلاله الى قيم الحياة وماذا ينبغي لها 
ا کر وا عدت ل ار هذا الأ ران له یکی لنا عق 
جوانب ليس عنها. غنى في كل ثورة ثقافية عميقة الجذور ؛ ففي عصر 
النهضة الأوروية إبان القرن ا عشر » عرد الاين على یم الحياة 
خلال القرون الوسطى » وأرادوا لأنفسهم مجموعة أخرى من الفيم © 
وذلك لأن ما كان سائدا في العصور الوسطى فك ادف إلى التضحية بالفرد 
الآننانق: ى هذه الحاة الذننا وغل :هذه الأرض. + “وحاء. عضن النهضة 
يبشر بحياة دنيوية يحياها الناس » تنبض فيها العروق بدمائها » و عتلىء 
بالمغامرة والمخاطرة وارتياد اليايس والماء » وامعان النظر فيما يجري ي 
السماء وما يدور في شعاب النفس . 

واطلقوا: عل هذا اتاد ادد الذي تخر رضاحي تحر ان جل 
يا الأقنان عدار وار 0 تاو عليه مدان سان أطلقوا عليه اسم 
المذهب الانسى (”ءاصaصu)‏ + ولمذه النظرة الإنسية الى الاتسان 
عاض لاما نيتئف لدي ف ورد 
الخصائص أن نکتفي بالطبيعة الي ب ني ادنا > لا نجاوزها إلى ما فوقها 


۳4 


اوها > حتى لا يزيغ البصر من هنا إلى هناك فتضيع من أيدينا «هنا» 
دون أن ندري ماذا 0 1 أي تضيع حياة الانسان من أجل جهول ؛ 
فلكم" ا و اف ي فق لري عى السل ولي اهار 
فالانسان جزء منها » نشأ نتيجة لتطورها ؛ ماذا تراك صانعا بشجرة تريد 
العناية بها ؟ هل تهمل ساقها وفروعها وأوراقها لتنصرف إلى «نفسها» أو 
« روحها » ؟ أم أن عنايتك بالشجرة هي نفسها عنايتك بساقها وفروعها 
وسائر بدنها ؟ اذن فهكذا يكون الشان مع الانسان إذا اردنا العناية به ؛ 
لقد كان اهل العصور الوسطى يدعون الناس إلى إنهاك البدن وإرهاقه 
بالجوع والزهد في متاع العيش > لكي تزدهر الروح على حساب بدنها ؛ 
فمَلَّب الإنسيون و جهة النظر» وو جهوا العناية بالانسان إلى مقوماته الحيوية ) 
لا إلى أشباح تسكن هيكله ؟ ومن العناية بالانسان عند الإنسيين » أن يؤمن 
الناس بقدراتهم على فرض سيطرتهم على الطبيعة بالكشف العلمي عن 
قوانىتها » ولا يشيع ٤‏ اا هذا الايمان بقدراتهم إلا إذا شاع فيهم 
يمان بالعلم ا وا يستطيع أن يؤديه ؛ وتفريعا عن هذه النقطة الخاصة 
بقدرة الانسان » يذهب الإنسيون. إلى القول بحرية الانسان حرية مطلقة 
في اختيار ما يفعله وما لا يقعله » فهو هو سید مصيره وخالق كيانه ما يختاره 
لنفسه على توالي اللحظات والمواقف ؛ وغتي عن البيان أن هذه الوقفة الانسيّة 
الخالصة ترفض تبعية الحاضر للماضي » أو التضحة ما يثبته العلم من أجل 
خرافات وأوهام . . . واذن فهذا مثل آخر لا يتجسد به «العقل» إذا ا 
سبيله إلى النشاط بفاعليته وفعله . 


غل أن :دلق لآ نمق أذ لاان غ كلع به ا ان خد ا 
الهلا مالك حا إل جاب م لأ هداق ور الات 
الموصلة الها » « حالات » يكابدها ويعانها » منها الانقعالات والعواطف 
والرغبات وما إليها » تعترضه وتملاً نفسه » فاما كُتَمّها في صدره وإما 
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تجار ل أذ يفير فنا للآخرين ؛ فاذا ضممنا جميع الأقوال الى الها قائلوها 
ع رالات اع ا أنفسهم > كان لنا من مجموعها جال «اللامعقول» 
في الثقافة الي تقصيناها بالنظر والدرس . 


فأود من الآن أن أؤكد للقارئ تأ كيدا لا يترك مالا لريبة فى نفسه ع 
بان كلمة «اللامعقول» كلما استعملتها في الصفحات التالية لا ا 
ضروبا من تراثنا الثقاني » لا أَحَمَلها مثقال ذرة من معنى الزراية ؛ فكل ما 
ف الا هو اننا عند فى الخاد الوروك بين فين سفن ٠‏ حف راتا 
موسوما ,ميسم التفكير العقلي » وصنف اخر سوف نراه يخلومن تلك السمة 
المميزة لكل ما يتدرج عندنا تحت «التفكير العقلي» ؛ ونعود فتكرر ما 
قلا ت وان عل هن هذا ا ار لأعيية الفكرة عند جد بان هذ قينا 
من الوقوف إزاء الأشياء والمواقف '» يحللها ويبين الطريقة الي يمكن 
ااا ر ا اا ا م كانت ا ا 
وذلك هو التفكير العقل ؛ لكن ثمة ضربا اخر من الوقوف » هوالذي قلنا 
عنه أنه ا کر ی اا ی وا اوک 
غاضبا اورا فعا ٠‏ إلى اخ هذه الجالاتت ال + وذلك ونا نالف ب 
ال الول ها ا ان وا ترق ن الو 6 أن ارقا 
بطرح الأمر أمام الجميع » ليتحقق من صدقه كل من أراد » وأما الآخر 
فملك صاحبه » لا سبيل أمام أحد سواه إلى مناقشته وتحقيقه . 


إنه لمن الشائع بين من يصفون عصرنا هذا أعني أواسط القرن 
العشرين وما بعدها ‏ بانه عصر اللامعقول في معظم وقفاته الثقافية الي 
ليست مما يدخل مجال العلوم ؛ وهم إذ يصفونه يهذه الصفة لا يبتغون 
الحط من شانه سيب هذه الصفة فيه ؛ فليس عيبا ان يقال عن فرد من 
الناس أو عن شعب من الشعوب أوعن عصر بأ كمله » إنه يجعل الأولوية 


دن 


فيما عدا العلوم ‏ للوجدان ؛ بل ربما كان العكس أقرب الى 
الصواب ؛ فكثيرا ما يكون المرء اقرب إلى ثورة الغضب والاحتجاج إذا 
رميته بتهمة انه انسان بلا قلب » اعنى بلا عواطف دافئة نحو الآخرين › 
ها ا يفيك اة ال .وليك ل ی تلك انارت 
الي يتهم امرء فته بالغباة في الأمور النظرية أو الأمور العملية أو قينا 
معا ؛ لكنها حالة من أندرالحالات أن يقول إنسان عن نقسه إنه بارد العاطفة 
ناضب الو جدان . 

ومع ذلك فإذا أردت استقراء دقيقا لا يعنيه الكاتبون في عصرنا هذا » 
حين ينعتونه باللاعقل ‏ فيما عدا مجال العلوم س فارجح ظني هو الهم 
لا يقصصدون إلى القول بان عصرنا هذا يوازن بين العمل واللاعقل »© فيعلى 
من شأن هذا على شأن ذاك ؛ إنه لا يزعم مثلا ‏ أن الاتفعال أرقم 
منزلة من التفكير المنطقي » أو أن القلب أسمى من الراس » أو أن الغريزة 
الدع ساق ل تضطاة لأساف تر عله ياد O E‏ 
في هذا الصدد هو أن العقل عنطقه أداة جيدة صالحة في الها يجال 
العلوم ‏ لكنه لا يجاوز ذلك المجال لتظل له تلك الصلاحية نفسها ني 
سائر المجالات الثقافية . 

تقوال دل لا ان رفا اکر ی عصور ا ی کان بي 
النظر السائدة فيه هى أن العاطفة أصدق هداية للانان من عقله ي إدراك 
الح E‏ ع وزاك ع CE‏ رالود شيم خا 
رويك E‏ ذه لها رويس 2 اوناك اميف و امور ا شهدي لقره 
الفرنسية ؛ ابات الدعوة الرومائنية لا بک أن يقال عن العقل إنه 
محدود المجال » وأن البقية متروكة لغير العقل من جوانب الانسان » يل 
هم يمقتون العقل مقتأ كانه العدو الذي بتر بص بالإنسان ليوقعه ني المهالك ؛ 
لكن مثل هذا الموقئ الكاره للعقل ليس هو موقف عصرنا الراهن » حين 
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يقال عنه إنه عصر اللامعقول ‏ 


في عصرنا هذا تنيت جذور «اللامعقول» من تربة «علم النفس » 
ونظرياته الي تحلل سلوك الانسان » فاذا هو معقولا كان في ظاهره 
أوغير معقول ‏ إنما يرتد إلى أصول عميقة في فطرة الكائن العضوي › 
واذا قلنا «فطرة» فقد قلنا ‏ بالتالي ‏ إتها ليست ما يراد «بالعقل» 
و«بالعقلي» أو «العمّلا ني) أو «المعقول» »> لأن العقل في صميمه هو عمال 
يقيد الفطرة ولا يتر كها مرسلة على سجيتها . 


وإن بعض الدارسين لعلم النفس الحديث يقسمون لنا نظرياته نوعين 
مختلفين » لكل نوع منهما فروع ؛ أما أولما فهو الذي يرد سلوك الانسان 
إلى ينابيم جوفية تخفى على اعين المشاهد » ولا تتبدى إلا تحت مشارط 
التحليل » ومن قبيل ذلك نظرية فرويد وكل ما جاء على غرارها من 
امات تعلل المتلوك بأضل عبن .+ تكون عت الفرد الواتحد ابان: طفولته 
وفعَل فعلّه في تشكيل سلوكه دون أن يكون صاحب هذا السلوك على وعى 
بحقيقة أمره ؛ وأما النوع الثاني فهو ذلك الذي لا يريد مجاوزة السطح 
الظاه مق عاط ارك » فى أصخانه تللق ذلك الوك الى وداه 
السلوكية البسيطة ‏ ويسمونها أفعالا منعكسة » هي التي منها تتألف فيما 
ين انان السك الخرطنة ع الى فى رزوي القند لياتسا 
بل كل روني الع كتتمياه اشوا ف دوه بر امو قله تفط ين الخلا 
«السلوكيين» ياقلوف الروسي وواطسن الأمر يكي 1 

أما فرويد ونظريته ني «التحليل النفسبي» » فالفرض عنده ‏ كما 
يعرف عنه عامة المثقفين اليوم » فضلا عن المتخصصين ‏ هو أن مو جهات 
السلوك الانساني ليست هى منطق العقل إلا عقدار ما تكون القّمة الظاهرة 
توق :يلظ ا و يعن ا ر ا ا ع كيرد ال وا 


TIA 


ولا شعورية» لا يعقلها الانسان بل ولا بعيها ؛ ومعتى ذلك أن الانسان 
بت حوفق اذا لا اله يوان ود ودی هة جرال الل ف احا 
واستدلالاته ‏ فهو كائن «لا معقول» في الجانب الأعظم من حياته » 
إذ نمسك بزمامه «غريزة» جبلت له في فطرته » هي غريزة الجنس عند 
فرويد » وهي غريزة السيطرة عند تلميذه ادلر. 

وأما الطوارق الفاق بين :غلماء التفس الحدثين + اعتى. «السل ركن »> 
فهو اشا طرق مداه أن مرك الاسان لا يقسرة أن الانسان كائن 
«عاقل» » وذلك لأن سلوكه إتما يتكون بحكم عادات بدنية تتكون بتكرار 
الربط بين مجموعة من العناصر » والأغلب - بالطبع ‏ أن يكون غيره 
من الناس هم الذين دبروا له ان تتكون فية تلك العادات البدنية » والي 
السك فی ل الال الأ يت إلة لاال ال اة الى :ولد 
BFA FS REA Ey 8‏ 
فاق كان الا و وه قل "طرق وة لها لضو الي 
E E‏ الطعام Sl gee E‏ 
الطعام باشياء اخرى نريد له ان ينقبض عنها اوان يقبل عليها ؟ 


زعا نكرت القارئة - قن ال :القول الدع كيرا عا يزد فى الكش عند 
الدع ثرالا الايثناة وتكويفه ماس © أ عونل ا 
الخارجية أم هي طبيعة الانسان الداخلية ؛ واذن فقد يوضح له ما نبسطه 
أمامه اللان 5 ادا ات مان فرويد حين رد معظم السلوك ال لاغر يزة» 
فاا قال ان الانننات هرضت قظرته النااخلية وان باقلوقك اوواطينق 
أو غيرهما من السلوكيين » حين ودوا.السلوك الانساني إلى الطريقة الي 
نكونها له في الرد على المؤثرات الخارجية » فكانما هم يقولون : إن 
لا «عفل» الا بالمدر المحدود عند اصحاب التحليل النفسي 4 واما م حاوز 
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ذلك » فالذي يسميه الناس وعمّلا» إن هوالا خيوط «لا عملية» من غرائز 
أو انال م اکا عن شيل ا راما دات كيان سمل 
قائم بذاته . 

إن القائلين «باللاعقل» موجهاً للانسان في شعاب الحياة » لا يريدون 
بذلك أن يقولوا عنه إنه ضال لا يسير على هدى ! فالأمر عندهم هو على 
عكس ذلك تماما » إذ هم يرون أن الكائن المسيّر بغريزته أو المسيّر بعادات 
محددة قاطعة » إنما هو كائن أهدى سبيلا ممن يقال عنه إنه مهتد بعقله ؛ 
وستكون لا عودة ال هذه التقطة” لأهمبتها .البالعة اوذلك نحن تعزن 
لبرجسون وموقفه من الغريزة بالقياس إلى العقل ؛ ولو كان العمل مرشدا 
يركن إليه للا حرصت شعوب الأرض جميعا ‏ قديما وحديئا ‏ على أن 
ينشأ الناثئ على «عادات» قومه و «تقاليدهم» ؛ إن المجتمع يريد لكل 
فرد من أفراده ‏ ابتغاء الأمان ‏ أن يقلد سابقيه (وتلك هى «التقاليدء 
وقدسيتها عند معظم الناس) وا وق ها عرد اوا یرو 
وما الأبالسة والشياطين والشدّاذ والمنحرقون وغير الأسوياء من الناس » إلا 
أفراد ابتدعوا لأنفسهم ضروبا من السلوك خر جوا به على «التقليد» وانحرفوا 
عن «العادات» الجارية . 

إن عَمْيَ الأبصار والبصائر وحدهم هم الذين تخدعهم العبارات 
المحفوظة ٠»‏ فلا يقفون لحظة ليروا ماذا تعنى تلك العبارات ٠‏ وهل 
ميدق معناها على الواقع حولنا ؟ فمن الحايات الجارية على الألسنة أن 
الانسان متميز «بعقله» دون سائر الحيوان » فكم من الناس من وقف ليسال : 
هل هذا صحيح ؟ أصحيح أن الإنسان بخطو على طريق الحياة مهتديا 
باستدلالات العقل كما يعرفها المناطقة والرياضيون وعلوم الفيزياء 
والكيمياء ؟ أم تراه يخطو مكبلا عا ریم له من تقاليد وعادات وغير ذلك 
مما لا دخل للعمّل فيه ؟ لمهد كتب «وولر بادجوت Walter Bagehot‏ 
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في أواسط القرن الماضى كتابه النافذ » «الفزياء والسياسة » متتبعاً فيه النظرية 
لاروك عة الى جا الاي لاتا 6 وار هما كانه الاو دن 
إلى مادة الكتاب أن يسمى «البيولوجيا والسياسنة » ما دام هدفه استخدام 
النظر ية البيولوجية عن التطور » في تفسير سلوك الانسان ني المجتمع » لكن 
لعل المؤلف قد اراد «يالفزياء» كل علوم الطبيعة بما فيها البيولوجيا ؛ على 
أي حال فالذي يلفت نظرنا عنده هو توكيده بان الانسان ني اول مراحله 
من الحضارة » إنما تتحكم فيه شمولية اجتماعية صارمة > لا يستطيع 
حيالها أن ينفرد لحياته الشخصية عا عليه عليه منطق عقله ؛ على أن ذلك 
الطغيان المستبد بالأفراد في تلك المرحلة لم يكن سلطان رجل فرد بعينه » 
بل هو طا ن و کاو آلا دات اواو وقرضن ادات كما هيه درت 
فالعادات الاجتماعية س أو قل التقاليد ‏ هي الي ترسم الطريق وتحدد 
الأوضاح » وعلى الأفراد الا ا تفكير ‏ وإلا أهلكتهم 
قبيلة أخرى تَلآَحَمّ أفرادها برباط تقاليدها فلم ينفرط عقدهم بانفراد 
کل متهم «بفکره) العمل ؛ على أن «يادجوت» حصي في تحليله ليبين 
لقارئه أن مرحلة استبداد «العادات» بالناس » تزول مع الزمن زوالا جزئيا » 
حين يؤول الأمر ني بعض المواقف إلى «العقل؛ وأحكامه » شريطة أن يظل 
للعادات القديمة سلطانها في بقية ايدان » وإلا تشقق المجتمع وانحلت 
روابطه ؛ والى هذا الحد مسك «اللاعقل» بزمامنا » ثم نظل نعيد لأتفسنا 
اقول الكرون وان الامنات عبد ل 


إننا تكتب هذه الصفحات من هذا الكتاب لنبين ‏ فيما هوات من 
الفصول ‏ أن ني الثقافة العربية القديمة » الي هي «تراثنا» ‏ الى جانب 
ما أفضنا فيه القول من مواقف «عقلية» ‏ حالات من اللامعقول لا ينبغى 
أن نغمض عنها أبصارنا ؛ ولكننا آثرنا أن نقف في هذا الفصل وقفة طويلة 
عند فكرة «اللامعقول» نفسها لنعلم ماذا يراد بها في عصرنا الحاضر » وني 
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ه من العصور ؛ إذ هنالك كثرة من أصحاب الرأي في عصرنا » تسم 
ا و و الي امي رادا ا سي ليه 
من علوم أنتجت آلات خنقت الانسان فأراد أن يتنفس بعض المواء الطلق 
في مجال اللاعقل واللاعلم ؛ وحسبنا من لامعقولية هذا العصر أن نرى 
كم من الألفاظ الضخمة الي تحرك جماهير الناس إلى حد القتال وسفك 
الدماء » إما هي ألفاظ تسير الناس » لا بما قد تدل عليه من وقائع الدنيا 
حولهم > بل بما ربطه لهم أولوالأمر ني أنفسهم من معان لها » وبهذا يكون 
اللفظ ومعناه حركتين نتلاحمان ثي «عادة» بدنية اة ولا شان للعقل 
بأي معنى من معانيه في الأمر »> كما تقول للطفل الصغير «ثلاثة في أربعة» 
فيرد عليك من فوره «اثنا عشر» وهو لا يدري لاذا » ولا من آين جاءت 
دودو لافنا ف اغ ن غم الا أعر 1 عقيف + او كوم 
تجئك منهم الاجابات المحفوظة منطلقة من الأفواه كالسهام »> كل 
بحسب ما قد حفظ عن ملقنيه ؛ فالأمر الواحد أوالفكرة الواحدة » تستغثير في 
رقعة من الأرض لفظ «التقدمية» وف رقعة أخرى لفظ «الر جعية» كأنما 
الأفكار كالأنهار أوالجبال محدودة بمناطقها الجغرافية » فا هملايا في آسيا » 
والألب ني أوروبا » وكلمنجارو في افريقيا ؛ بل الأمر في دنيا اللفظ أدهى 
وام :أن أمتان فلك «الألناظ اما الملقدة المحفوظلة عا که هن ودود 
الفعل » هى في الحقبقة شحنات وجدانية يشحن بها صدر الادمى ودماغه ع 
فتصبح تحت جلود الناس كالقماقم الأسطورية الي نيت نيا اده 
والجن » فإن وقع عليها عاثر وكشف عنها الغطاء » امتلآت السماء بدخانها 
ورعودها وبروقها ؛ فماذا تكون اللاعقلية أن لم تكن هذه الحالة واحدا 
من معالمها ؟ خذ كتابا أو مقالا مما يكتب لجمهورالناس في شئون حياتهم 
التياقة و واختر منه أضخم لَفْظِهِ وأشده فا ا 
a‏ بالروابط نفسها ع 
الطر هل تحير فق انور الحياة العملية EN a‏ 
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E كما لتلا نلك ان فشي ل‎ Tl 
التي يوقرون بها اللفظ الحديد عثل ما عودتهم أن يوقروا سواه » ففي كلتا‎ 
. الحالتين يجيء السلوك استجابة لألفاظ يغير إعمال للعقول‎ 
م د‎ 
نقولها مرة أخرى  هو حركة انتقالية دائمًا » ينتقل بها‎  لقعلا‎ 
› الانسان خطوة بعد خطوة حتى ينتهي بتلك الخطوات إلى هدف مقصود‎ 
كاننا ما كان للك اد وا ما كانت تلك الخطوات الموصلة ؛‎ 
وان هذا ليصدق على مهيدان العلوم رياضية كانت تلك العلوم آم‎ 
طبيعية س كما يصدق على ميادين الحياة العملية الخارية ؛ لكن أمثال‎ 
هذه المواقت: العقلة ليست هى كل مااي اة الاتسان 4" فف خان بالات‎ 
O عو" كاه اتج كنا العاو عا ]لفون و‎ 
فيها بلمحة واحدة شيية بلمعة الضوء الخاطفة › فلا انتمال عندئذ من‎ 
مقدمات إلى نتائج » أو من شواهد وبينات إلى حكم ؛ وامثلة ذلك كثيرة‎ 
شديدة التنوع ؛ فكل دفعة وجدانية هي من هذا القبيل » وكل فعل غريز ي‎ 
صادر عن مثل هذا الادراك المباشر للهدف ووسائله معا + وكل تذوق لشيء‎ 
من نتائج الفن  من موسيقى إلى شعر وتصوير وغير ذلك - هو أبضاً من نوع‎ 
الادرا كات اللحظية المباشرة » ثم كل ادراك حدسي مما يدرك به الفلاسفة‎ 
احيانا مبادئهم الاولى الي يجيئون يعد ذلك ليستخر جوا منها نتائجها هو‎ 
كذلك ادراك بغير «العقل» وان يكن العقل بعد ذلك هو الذي يستخرج‎ 
النتائج من تلك المبادئ » وفوق هذا وهذا وذاك نذكر حالات المتصوفة‎ 
الي قد يكتبون لنا عن اوصافها يعد ذلك » فتقرا لهم لعلنا نتلبس ما يشبه‎ 
. تلك الحالات او لعلنا نتصورها من بعيد اومن قريب‎ 
وال ل ارين ای ن فال هده الراقت‎ 
اللامعقولة في تراث اسلافنا » لنتبين كيف جاءت حياتهم مزيجا من معقول‎ 
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وغير معقول » ولنعلم أنه من قبيل الإسراف في القول أن نصفهم بهذا 
وحده أو بذلك وحدله )ع وكل ذلك تهيئة للصورة الي تمكننا من الحكم 
لأنفسنا بماذا يصلح أن يكون همزة الوصل بين ثقافتنا العصرية وثقافتهم ؛ 
ونای هنا فق کر ارما قن :د کی متاسيات اخرئ ته :وهو ان ابخان 
العقلي وحده هو الذي يصلح للاستمرار بين ماض وحاضر » وأما حالات 
الوجدان وما يدور مداره فهى مقصورة دائما على اصحابها »> لا يجوز نقلها 
من فرد الى فرد » ودع عنك أن ننقلها من جيل إلى جيل » اللهم إلا إذا 
كان «التعبير» عن تلك الحالاات هو مما نفذ به صاحبه من الحالة الفردية 
الخاصة إلى حقيقة الانسان أينما كان » كما يحدث كثيرا في الشعر العظيم 
والفن العظيم وها هنا اوی سبد اوت ركاه شاوی جنا في ان الجا مين 
كل تراث انساني نفذ أصحابه إلى صم النقس الانسانية لا فرق في ذلك 
بين تراث عربي وغير عربي » فالتراث اليوناني ‏ مثلا ‏ يكون لغيرنا 
ا يكون التراك العردق الا واوا عاج معد يوك ا عزنا 
رو اا عدا ف اا وو بكار تنعت اذا أزدنا: ان کرت يون الاد 
والماضي تيار حيوي واحد » فهو فيما اظن ‏ نوع المشكلات وطرائق 
حلها » وذلك ادخل في باب العمل كما راينا . 


لقد عقد برترائد رسل فصلا ن هومن أجود ما كتب قي حياته الفلسفية ت 
اراد أله عرز فة ين فى ار ف حفاة الانسان الثقافية ٠‏ اللذيخ :هما 
سد بضوزة مجملة س القصوف في ناحية ومتطق العقل في 'ثاحية أخرئ. > 
ففى الحالة الأولى يكون الادراك مباشرا وبغير مقدمات » وني الحالة 
الثاتية يكوت الادراك عل مراحل وخطوات » ويتيع ذلك أن تعد الحالة 
الثائية على «التحليل» بينما يرقض اصحاب الحالة الاولى كل ضروب 
التحليل » لأنه ‏ كما يقولون ‏ مزق كيان الحقيقة فيفسده ؛ وأطلق 
برتراند رسل على بحثه ذاك عنوان : « التصوف والمنطق » » ثم جعل هذا 
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العنوان نفسه عنواناً لكتاب يضم ذلك الفصل إلى مجموعة من فصول أخرى . 

وإنه لما يتفعنا في موضوعنا هذا أن نوجز ما قاله رسل في التفرقة بين 
«المنطق» «والتصوف» لأنها هى نفسها التفرقة بين المعقول واللامعقول قي 

لجار لأسا ا و سم مه كر ا 
مدفوعا بدافعين مختلفين كل الاختلاف » وقد يتلاقى هذان الدافعان معا 
في اتسان واحد » وقد لا يتلاقيان ؛ قاولحما هو الذي يحفرز الانسان الى 
النظر الى الوجود نظرة المتصوف وأما الثاني فيحفزه إلى النظر بوسيلة العقل 
نظرة العلماء ؛ ولقد استطاع نفرآن يبلغوا قمة العبقرية بالداقع الأول وج 
كما استطاع نفر اخر يلوغ تلك القمة بالدافع الثاني وحده » لكن لعل 
أعظمهم جميعا هم أولئك الذين اجتمعت همم عناصر المعرفة العقلية 
وعناصر الادراك الصوثي في ان معا ؛ وقد يكون افلاطون مثلا جيدا لخل 
هذا الالتقاء بين الخانبين » وإنما يتحمق هذا الالتقاء حين يريك العمل 
NESE‏ الات ادق اموي EE‏ 
في تلك الحقيقة نفسها الي رأيتها رؤية عقلية » الى أعمق جذورها ؛ فالعلم 
او العمل هو الشعلة الي تضيء مراحل الطريق بداية ووسطا ونهاية » اما 
ادا اول او قرو الذى ركوس الله الى الا E‏ 
اجتمعت عند أفلاطون ‏ وعند غيره ‏ رؤية السطح والأعماق معا » 
وعندما نكون ‏ مع العقل ومنطقه ‏ على الاسطح الظاهرة » لا يجتمع 
قان ن هي ء واوق لتحظة واحدة و هة وا + فان ان يكوين 
الو و الفا ار قر يموت ؟ 
وأما حين نغوص ني الأغوار مع الوجدان » فعندئذ لا يكون على الانسان 
من حرج أن يقرر النقيضين معا » فالشيء المعين هو كذا وليس بكذا في 
ان واحد » كالذي يقوله هرقليطس (وهو ممن اجتمعت فيهم نظرة العقل 
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ورؤية الوجدان معا ) حين يقول : «إتنا تخطو في النهر نفسه ولا نخطو» إننا 
موجودون (ي اللحظة ذاتها) وغير موجودين » ؛ فتلك هي لغة التصوف » 
وليلحظ معي القارئ أن لهرقليطس هذا عبارة أخرى أكثر شهرة » تدل 
على نظرة العقل بلغة العلم » وهي الي قال فيها : «إنك لا تستطيع أن 
تخطو في النهر نفسه مرتين » لأن تيار الماء المتجدد لا ينفك دافقاه ؛ ولقد 
أصاب ابن تيمية حين قال عن المتصوفة القائلين بوحدة الوجود إنساتاً 
وإلهاً : «. . . هؤلاء الاتحاديون يجمعون بين النفي والإثبات » كما 
بقول ابن سبعين : «عين ما تّرى ذات لا ترى . . .» ونحو ذلك » لأن 
مذهبهم مستلزم الجمع بين النقيضين» (حقيقة مذهب الاتحاديين لابن 


بيمية) . 


ليعذرنا القارئ إذا أطلنا الوقوف هنا عند التصوف وخصائصه بالقياس 
إلى العقل ومنطقه » لأن ني التفرقة بينهما مفتاحا ينفتح لنا به افق فسيح 
لا نخلط فيه بين معمّول ولامعقول » حتى اذا ما امسك القارئ بهذا 
المفتاح وقرأ فصولنا التالية عن اللامعقول في تراثتا » أدرك الأساس الذي 
اقمنا عليه وجهة النظر . 


فهنالك خصائص أربعة تنميز بها رؤية الصوني للوجود » وتختلف 
عل أساسها تلك الرؤية عما تقتضيه النظرة العلمية إلى ذلك الوجود : 

أما الخاصة الأولى » فقد أشرنا إليها فيما أسلفناه » وهى اعتقاد الصوي 
ف فى وع ادرال وذللقه ى مقاب اة الانولال 
التحليلية » الى هى المعرفة العلمية ؛ أعنى أن الصوني يعتمد على رؤية 
للحق تأي اله ب > وهى تأي نافذة إلى أعمق الأعماق الخافية وراء 
الظواهر البادية للحواس » ثم هي إذ تأتي إنما تفرض نفسها على صاحبها 
فرضا بحيث لا يكون له قبل بردّها أو بالتشكك تي صدقها ؛ ولك أن 
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تقيس هذا كله إل اليل التمهل الط التذى. خر يها اقل وهو عل 
دراسة تقف عند الظواهر كما تتبدى للحواس ولا تنفذ خلال تلك الظواهر 
إن منا أناساً ‏ وهل أقول إن الناس أجمعين ؟ ‏ تصادفهم لحظات 
بستغرقهم فيها وجدان داخلي عنيف تجاه كائن معين أو تجاه شيء بذاته › 
فاذا بذلك الوجدان يهزهم هزا حتى ليروا ذلك الكائن او هذا الشىء على 
غير ما يراه به سائر الناس بحواسهم المعتادة ؛ فقد يغمرهم حب عميق » 
او غضب شديد أو نشوة أو زهد أو حزن إلى آخر هذه الحالات الي تنتابنا 
جميغا ناذا الكائنات والأشياء تلوت ف أنفسهم بلون جديد ؛ ومعتى 
ذلك أن العلاقة تنتفصم بين ما يرونه في بواطنهم وبين ما هو موجود في 
الواقع الخارجي كما يراه سائر الناس ؛ واذا ما طالت هذه الوقفة الانفصامية 
بصاحبها » اصبحت نفسه الداخلية في عزلة عن دتا الناس » واستحال 
العام روي وحم احور يرو ا ا رود عو ارود كا دير a‏ 
يغلب على تلك النفس المعزولة ان تبتعث من ذاتها اطيافا غريبة » تحسبها 
هي الدنيا وكائناتها ؛ على أن هذه الحالة الفاصلة بين الانسان وبين واقع 
ا 131 کا تاي كار ما ع فى ا دان و بي عات قله 
فليلة من الناس هم الذين يتخذون من تلك الحالة نفسها باباً يلجونه 
اة الصنوقة عونا .+ بحس المتصوف بأن أمرا كان ملغزا قد اتزاح 
بي ار ا لد E‏ 
فبراها هورؤية مباشرة لا سبيل فيها إلى شك » حتى وإن خفيت عن سائر 


فض 


العالمين ؛ إنها رؤية «اليقين» » وهى رؤية باليصيرة لا بالبصر » اذ لو كانت 
رؤية بصرية لشهدها كل ذى عينين ؛ وقد ينعم الصوقي برؤيته تلك 
وبك اا عر او للك كل ف ولك رضنا فد 
ها بعد ا نه هق ا ت الزوحة © و ا إلى 
اک ا الجتعاب فا وا ی وان ری ت 
في لفظ ينقل الى الآخرين عن طريق الإيحاء شيئا قريبا مما مر به» وعندئذ 
نستطيع نحن سائر عباد الله الذين لم تنكشف عنهم الحجب » ولم يروا إلا 
ما شهدته اعينهم الي في رؤوسهم » اقول إننا اد 
اصرق لاله ادقلييا ا a‏ 

فواضح من هذا أن كل كتاية جرى بها قلم لصوي وكل عبارة نطق بها 
سيعت غه ما أراد به تقل رةه الروحية ال الآخرين © هومن فيل 
الشعر الذي يخرج من يجال المعقولات مهما تكن له من قيمة تعبيرية في 
بجال الفن الأدبى ؛ وان اعجب العجب في هذا الصدد هو ان الآدوات 
ا الك ”تشرك يها الشركات النقلة حى الأذوات اه اة 
مؤدية إلى الوهم والضلال ؛ قاذا كانت المشاهدات العلمية وسيلتها الحواس » 
فالحواس. عند الصوثي لا ترى إلا الظاهر دون الباطن » والحق إنما يكون 
عندهم س فيما هو باطن مستور » ولا يكون أبدا فيما تراه الأبصار مما 
يظهر لها على اسطح الأشياء ؛ وإن كانت المعرفة العلمية قائمة على تحليل 
الموضوع المراد معرفته إلى عناصره الأولية الي منها يتالف » فالتحليل عند 
الصو يفسد علينا حقيقة الثىء » لأن حقيقته هى في جملته مجتمعة في 
كن واحد » لا في اا وهی فرادى ؛ والخلدفة هى أنه نما 
«العلم» يقف دائما عند حدود ما يظهر لنا من الكون برعم اا أن 
العام الحق هو ما يكمن وراء الظواهر » فهم بذلك يعيشون في عالم غير 
عالمنا الذي نعيش فيه » ومن ثم يبطل بيننا تبادل المعرفة على النحو الذي 
نالفه في العلوم وي الحياة العملية على حد سواء ؛ وإن هذا العالم المستور 
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عنا واللكشوف للصوثي » يبهره بهرا قد يشيع فيه رجفةً الخوف » وكثيرا 
اا الضعو فى و کا ری ورا ساطنا می غل الو اكام بويعل 
إليه أن الحقيقة الباهرة تلك تروغ منه وتتخفى كلما ظن أنه قد أوشك 
ا ا ل ل e‏ 
غلالات الأباطيل التي تخلقها في الانسان حواسه ؛ وإننا إذ نشبه رؤية 
المتصوف هذه برو به الشاعر والمنان والعاشی الو هان موصوع حه ) فاا 
نضيف القول بأن هؤلاء الأشباه جميعا لا يتلقون من هذا العام المحجوب 
إلا لمعات خافتة يرونها ثم يعودون إلى حياة الحس المألوف » وأما المتصوف 
عقيدة راسخة بأن ما يعرفونه هم عن «الحى» ثل تلك الرؤية المباشرة 
ا > لا يجوز ان يقاس إليها اي معرفة اخحرى » فكل 
ee E‏ متها المعرقة العلمية ذاتها إن هي إلا جهالة عمياء 
اذا قورنت بالحميقة الي تشرق على المتصوفة ي لحظات وجدهم . 


چ چ تت 


ek Slee AE O EN 
فل خصائص التصوف > وهي حصيصة تكفي وحدها ا العف‎ 
TT ي عا لم اللامعقول ؛ ثم نجيء ء الخاصة الثانية » وهى‎ 
كله في كيان واحد لا يقبل الانقسام ولا التجزئة ولا التحليل ؛‎ 
9 الوا يت ل عاو ع ار‎ 
وه و نواع متباينة ثم أفراد لا يحصيها العد » فنتوهم اذ كن کا‎ 
هذه الكائنات وحدة قائمة بذاتها » ترتبط مع سواها بعلاقات مختلفة ؛‎ 
ولكن الصوني برؤيته النافذة الى ما تخفيه الظواهر » لا يلبث أن ير ى حقيقة‎ 
. واحدة لا تعدد فيها وان تعددت تحلياتها‎ 

ومن هذه الخاصة تتفرع أخرى » وهي أن الصوني ينكر انقسام الزمن 
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إلى ماض وحاضر ومستقبل ؛ إن مثل هذه التجزئة لتيار واحد لا تكون إلا 
عند من ينحصر بصره ي اللحظة الراهنة » ثم يضيف إليها شطرا من الزمن 
تيا وغطرا ار ا ها آنا عدن وغل هذه ارات الحدودة 
فإنه سوف يرى الكل ني لمعة واحدة تضم الحقيقة من أزلها إلى .أبدها ؛ 
وإن نفي التجزئة عن الحقيقة الكونية الواحدة » وبالتالي نفيها عن الزمن › 
لمكلقة إلى عام رابكة عرم : تع نفو انارو «الستولية اج الا رهن رذ 
للقوارق :هوم 211 أي ريا a‏ هنا وجا lT‏ 
عبيا EE‏ الا ماحة "(لامديلة الاهية عبرانا: القيه الخائلة EON‏ 
الكونية الواحدة فلا ترى إلا تلك «الحقيقة» الواحدة الخالصة واي لا خير 
عندها ولا شرء وإعا هنالك «الحق» في ذاته وكفى ؛ ومن ثم ترى المتصوفة 
يتجردون ويتنزهون عن مشاعر البشر المألوفة لنا من غضب ورضى » وحزن 
ومرح وغير ذلك » إنهم لا يحسون الألم فيما يوم الناس ولا يشعرون 
باللذة فيما يلتذ به الناس ؛ إن أمل المتصوف وجهاده ورياضته لنفسه 
انما تهدف كلها إلى يلوغه حالة من السكينة الى لا تهزها أعاصير الرغبات 
والشهوات ٠‏ 
ا ات 

من هذا كله تنشأً لنا أسئلة أربعة » تلقى الاجابة عنها ضوءا قويا على 
الفواصل التي تفرق بين «المعقول» و«اللامعقول» فهل حقا تتميزرؤية الحدس 
عن رؤية العمل عا يجعل الرؤية الأولى كاشفة عن اليقين » على حين أن 
الرؤية الثانية كثيرا ما تؤدي بنا إلى ضلالات وأوهام ؟ وهل هو حق ما 
يزعمونه من أن كل انقسام للأشياء وكل تجزئة وكل تحليل هومن قبيل 
الاوهام الي تنحرف بنا عن رؤية الحقيقة ؟ وهل الازلية موصولة بالابدية 
في وحدة ليس فيها ما هوماض ومستميل » واا هى حميقة واحدة حاضرة 
دوما وإلى الأبد ؟ ثم ما حقيقة الخير والشر من وجهة النظر الصوفية وغير 
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الصوفية : أصحيح أن ادرا كنا لهذه التفرقة وهم » وأن الحق ني ذاته يعلو 
عل امكل هذه ارات الس مدق ولا ته كار فق ت 
راحو عا يما بن هذا عه قينا لاس ناهر ا رقو أن 
نفرق بين المعقول واللامعقول » لنكون على بيّنة بحدود هذا وحدود ذاك ل 
هو ما يفصل .نوعي الادراك اللذين ما ينفك الفلاسفة يتعرضون للتمييز 
بينهما » وهما : الادراك بالعقل والادراك بالحدس ؛ فالأول هو كما 
د كرنا: طربيق العلم وما يدور مداره من معارف ‏ والثالي هو ما يقول 
المتصوفة ومن لف لمهم إنه طريقهم الى الحق ؛ الأول يخطو حتما من 
مقدمة أو مقدمات » من شاهد أوشواهد » إلى نتيجة أو نتائج ؛ وأما الثاني 
ا ل ل م 
بغير مقدمات ولا شواهد » وإن تكن صالحة بعد ذلك لتوليد النتائج ؛ 
وواضح أن النوعين قد يتعاونان في عملية واحدة ؛ فبالحدس نلمح الفكرة 
O‏ ا ا 
ولك أن تقراف فكرة الحدسن إلى تضورلة + فتجعل من :هذا الحدس 
ومما نسميه «بالغريزة» شيئا واحدا ؛ فاذا قلنا إن الانسان يدرك بعض 
الحقائق بحدسه » فكاأننا قلنا انه يدرك تلك الحقائق بغريزته » وإن شعت 
ايضا فاجعل من «الحدس» و «الغريزة» مرادفين في المعنى س فيما يمس 
سياق حديثنا هذا «للوجدان» ؛ فكلها أدوات في الفطرة البشرية لا 
تحتاج إلى تعلّم واكتساب » ومع ذلك فهي ‏ كما يزعمون لها أدوات 
إدرا كية تبلغ اليقين بلمحة واحدة ؛ وإنه ليجدر بنا هنا أن نذكر أمرا له 
أهميته لمن يتتبع مراحل التاريخ الفكري » وذلك هو أن العصور الفكرية 
قد يختلف بعضها عن بعض » في أن عصرا تسوده طر ية العمل في الادراك ع 
۳۸۱ 


فيجيء عص رآخر في إثره ليعدل الميزان بأن يجعل للغريزة ‏ أو للوجدان ‏ 
الغلبة والر جحان ؛ وبالطبع قد يصطرع الجائبان في العصر الواحد ؛ فانظر 
إلى القرن الثامن عشر في فرنسا » كم أعلى فيه فولتير وغيره من الموسوعبين 
من شأن العقل » فلم يكن من روسوإلا الثورة على تلك العقلانية الجامحة » 
فيدعو للغريزة وللفطرة وللمشاعر » وتبعه في ذلك الرومانسيون لفترة طويلة 

وبرى برتراند رسل في هذا الفصل الذي بحث فيه موضوع «التصوف 
والمنطى» ان لا تعارض في حقيقة الامر بين الرؤية بالغريزة ‏ اوبالحدس ل 
وبين مهمة العقل بعد ذلك ني التحليل الذي يرتب عليه تأبيدا لما رأته الغريزة 
أو تفنيدا » بمعنى أنه من غير الصواب أن نزعم ‏ كما يزعم المتصوفة 
والرومانسيون وأمثالهم ‏ بأن الغريزة إذا رأت فلا بد أن بجيء رؤيتها يقينا 
لا يتطرق اليه الشك ؛ وذلك أن الغريزة » أوالبصيرة » أوالوجدان » أو 
الحدس » أوما شئت له من اسماء » قد يرئ على لحظات الزمن المختلفة 
ما ينقض بعضه بعضا » أي أنه قد يرى اليوم أمرا ثم يرى نقيضه غدا ؛ 
ومن ثم يجيء دور العقل الذي لا غنى عنه » وهوآن يحلل وبختير ويحقق ع 
ليرفض - من تلك المتناقضات ما ينبغي رفضه » ويستبقي ما يجدربه ان 
ببقى ؛ فلئن كانت يصيرة الوجدان 5 على الكشف ع فالعقل من 
ناحيته يكتفي بدور المراقب والمراجع » ليميز في «الكشوف» المزعومة بين 
القمح والشعير » ثم لينسق العناصر المقبولة في رقعة واحدة متكاملة النسج 
الا 

هذه حقيقة ذات أهمية بالغة في موضوعنا » وأرجو أن ترسخ في 
ذا كرتتا إلى أن يحين حين الفصول التالية ؛ فلئذ كر جيدا منذ الآن أن 
المتصوف ‏ مثلا ل (والكلام تت عل أنضاق «اللامعقول») عختلف 
صنوفهم ) له كل الحق تي ان يقول إنه رای كذا وكذا مما لا نستطيع نحن 
رؤيته معه » لكن الذي لا حق له فيه هو أن يدعي لرؤيته يقين الصدق ع 
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أنه هو تابحق لط اوی ری ان ودن فان 
أداة أخرى » وهي أداة تملكها جميعا » متصوفة وغير متصوفة » وأعنى 
بها أداة العقل ومنطقه » لكي ترقب وتراجم وتنسق وتستبقي من الحقائق 
ما يستحق الدوام ؛ ومعنى ذلك اننا نحن ابناء هذا العصر » إذ مجد بين 
ايدينا ذخرا من مخلفات الاقدمين ي حال اللامعقول › لا يجوزلا القبول 
الأعمى > ولا الرفض الأعمى > قلا يجوز المبول بحجة أنها ادرا كات 
وجدانية أحسّها أصحابها بفطرتهم الصافية فهي بمنجاة من الخطأ » كما 
لا يجوز لنا الرفض يحجة انه من اللامعقول الذي يتنافى س من حيث 
المبدأ تفسه ‏ مع العقل ؛ بل الأدنى إلى الصواب هو أن تنظر نحن الخلف» 
بالعقل وحده إلى ما قد خلّفه لنا السلف من لمحات اللاعقل » لندمج في 
حياتنا ما يمكن أن يتس مع ما نراه بدورنا في عصرنا . 

ليست الغريزة معصومة من الخطأ » هذا ما نلح في تقريره لنتخذ منه 
متكا لعا غد النظر ال ادرا كات التصوفة واه لما لاط أن الأساة:. 
كنا فض لطهت اا ع ق الت ف راج بع ارهد 
إلى غريزته يستهديها » زاعما أنها أصدق ما هدي سائراً على طريق ؛ 
ومع ذلك فمما يلفت النظر أن هؤلاء الذين يشيدون بسداد غرائزهم في 
ااا على الناس والمواقف والأشياء » لا يمتنعون عن اتهام غرائز 
الآخرين بالضلال اذا ما اختلف هؤلاء الآخرون معهم ني إدراك ما 
ید رکون NESE‏ الي عتاز بها الرؤية الفطرية الخر بز ية مقصورة على 
فر یق من الناس دون فريق . 

وار كدعا اضر سا بت إل الفلاشقة الذين يداون بناءاتهم 
الفكر هة عدا ارزعنيوة: له الصدى الطلق لكر ةه رو مقدسة + ال يك 
للتردد في قبول دعواهم أن تجد هذه «المبادئ» على غير اتفاق فيما بينهم ؟ 
إنه لو كانت رؤية الحدس لا هو حق أمر مفروض ومفروغ من التسليم 
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بصوابه » بحجة أنها رؤية منبثقة عن الفطرة ذاتها » لما جاز أن يرى هذا 
الفيلسوف نقيض ما يراه ذلك ؛ فبأي شيء نراجع أقوال هذا وذلك 
بخية القبول اوالرفض ؟ إن لحذه المراجعة وسيلة واحدة : هى العمل ؛ ولمهذا 
كانت :وجية الط الى ارين افطتاغها ازا ما تورات الأقدمين > ھی أن 
نحاسبهم بأذاة لل ٠‏ فا ارال ن اور Sk‏ 
جعلناه موضوعا للتذوق والتسلية » فلا ناخذه ماخذ الجد » مهما قيل في 
منزلة قائليه من أرباب الوجدان النافذ خلال الحجب الكثيفة التي ابتلانا 
الله بها نحن البشر- فحالت بيننا وبين رؤية الحق كما يزعمون . 

ولا بأس هنا في أن نسوق فيلسوفا معاصرا لنا » لتناقشه في تفرقته بين 
ادراك «الحدس» وإدراك «العقل المنطقى» » لأنه ممن يأخذون بوجهة 
النظر الصوفية الي ترك الل الس کو العقل في رؤية «الحق» ؛ فهو 
ترك فق و قل ای سول اوضع الذي 
برك بهل نالحد و ال مه الئل ج وز عل 
زاوية النظر الى الشيء المراد العلم به » وكلما اختلفت تلك الزاوية اختلفت 
الرؤية ؛ حتى إذا ما أدرك ما استطاع ادراكه » لم تكن له بعد ذلك وسيلة 
إلا في أن يسوق ادراكه ذاك في رموز ‏ كالفاظ اللغة أو مصطلحات 
العلوم ‏ وأما الحدس فلا هو في حاجة إلى زاوية خاصة للنظر » ولا هو 
يستخدم رموز اللغة أو سواها » لأنه ملك لصاحبه ولا سبيل إلى نقله الى 
الأخرية + قلا غزابة: أن وجذنا المنازف الله كلها وة تعتمت عل 
ظروف كثيرة » وأما الحقيقة الي يدركها الحدس فمطلقة . 

أن ترى شيئاً بحدسك معتاه أن تدمج ذاتك في ذاته » وأن تقع منه على 
ما هوفريد فيه » واذا قلنا ذلك فكأننا قلنا إنك تقع منه على الجانب الذي 
يستعصي على اي تعبير » إذ اذا يكون التعبير إلا بالرمز اللغوي الذي لا 
يكون إلا أداة «تعميم» لا آداة تفر يد » وهو بالضرورة أداة تعميم > لأنك 


TA 


ل ال ل ال ل ل 
رايته بالحدس «فريدا» لا اشباه له » فهو ليس مما يوصف برموز اللغة 
أو ما يقوم مقامها ؛ ويضرب لنا برجسون مثلا لهذا النوع من المعرفة 
الحدسية الي تغوص إلى صميم الشيء المدرك لترى فيه ما هو «فريد» بغير 
اشباه » معرفة الانسان لذاته ؛ «فهنالك حقيقة واحدة ‏ على الأقل ‏ 
عسك بها في داخل نفوسنا بطريق الحدس لا بطريق التحليل البسيط ع 
وتلك هي «ذات» الفرد الذي يستبطن نفسه ليراها » فهو یری ذاته ي 
حالة فيضها خلال الزمن » اعنى أنه يرى نفسه في حالة ديمومتها على 
تياد ال ور يقادنه الما قار يق وحن ارمع ارس ا 
لكن برجسون لم يسعه إلا أن يقول لنا هذا القول بوسائل الرموز اللغوية 
الي اتهمها بالعجز عن حمل ما قد أدركه ني ذاته بطريق الحدس . 

قله BED E ms‏ يمتها أن GEE‏ 
للانسان القدرة على البقاء ؛ لكن الأمر إذا جاوز حدود منافع العيش › 
وقف ذلك العمل نفسه موقف الحيرة والعجز تجاه ما تبديه الحياة .من 
EEE‏ يكن N‏ بشم ان الور #امنية ان تدر ليا 
فد عجر عه العقل ادرا کا جملا شارا 4 ويعلق برتزائد روسل عل ذلك 
بقوله إننا يمنطق العقل وحده استطعنا أن ندرك ما هنالك من صراع بين 
الأحياء من أجل البقاء » فلو كان العقل على ضلال في إدراكه > لَسَقَطتْ 
من أيدينا نظرية التطور البيولوجي كلها » إذ هي نظرية استدها العقل » 
EE‏ كدري عدون كين Ne‏ 
والفريرة رع ونائاة إن العدل لكونه حديث الظهور في سلم التطور فهو 
ويلك الزالل بتعا كشن أنا ضور الحواة تك ا ار 
الحياة مد فين دة الو به يخر العو اة واا : 


اتا غل اجن الفروفن ال وية الحدسن 2 هرل ان الد ود كا 


Ao 


العقل معا ظاهرتان انبثقتا على طريق التطور البيولوجي » وأن كليهما نافع 
للبقاء على حد سواء ؛ ولكن لاذا لا نقول كذلك إن العقل قد جاوز 
حدود المنفعة وأنتج لنا تطورا ثقافيا وحضاريا » على حين بقيت الغريزة 
ا I‏ ل 
فليست على كل حال عاملا مساعدا ؛ فالادراك الفطري المباشر » الذي 
تند الل ار وة © ان الى اردان ارال الخد :اغا هوغل اده 
ف الأطفال لا الراشدين » وعند السدّج لا الذين أرهفتهم الثقافة وتهذيبها ؛ 
بل هو على أشده عند طائفة من ذوي البلاهة » ولذلك كثيرا ما رأينا 
جمهور الناس «يتبر كون» بهم » وينصتون إلى لغوهم وكانه الحق يجري 


وهل صدق بر جسون حينما زعم العصمة من الخطأ للادراك الحدسي 
الباشر ؟ لنأخذ المثل الذي ساقه » وهو معرفة الانسان لنفسه من باطته » 
اثلا إنه عندئذ لا يخطئ حقيقتها ! فهل صحيح أن الانسان يعرف عن 
نفسه القن آم تراه س في ف أكتن ابنا لكب مقطلا ل ا 
Ne E OE NENE E‏ 
النفسي فيكشفون له عن أغوار لم يكن له قبل بكشفها بكل ما في وسعه من 
حدس اد هو يستبطن ذاته ؟ 


انه اللذقرالكة الحدي ‏ زوار شو الا يديت عن ذهن القارئ أن الادراك 
الحدسى هو نفسه ررق السو في ادراك «الحق») أقول إن لهذا الادراك 
Ea r‏ 
هذه الطريقة الباشرة لكا ا نفسها فرضا علينا ولا تدع أمامنا 
سبیلا لارتيات Ty‏ العقيدة الثابتة بان ما قد اد رکناه هو «الحق» لا 
شيهة فيه + فلو كان الادراك الحدسى مضمون الصدق كما بزعمون له › 


TA“ 


اناكم ددن بلك نم يعدن مده عدم E‏ بالقدامن الى عدر كات 
E E‏ قله برابقاء انتما تدر كه لد سن مون 
فى ال اا ا التنكة 4 لان ماعب الحدمن شک 
موقنا بصواب معرفته الحدسية » منكرا لكل الشواهد الى تنفى عنها 
ذلك الصواب المظنون ؛ فماذا ترى عندئذ في انسان ترك زمامه في حياته 
رر من الاعتقاة كت بطلانها © ولس هرة اعترئ: الل رة الاتسنان 
0 جد تسا اعد اح ال 


ا 


1 اع اشر أ وضع فم ف کان ا هم وجل اعا 


وتنظر ات ئ تلك النمس الا طخيانا : فهيهات للناس عندئل 
الوه عن م ميد قيا وال لمحي سن سکم يهم م 
مر مر 6 ل 


او اتلك من اط الو 


وإن هذا الجمع بين الحسنة والسيئة في الادراك الحدسبي من الانسان 
لنفمة + اج اذا تاوت انحا د الاكراك ساوقا دفيناة نکن 
E ESEN‏ مزع سف اكه N EEE‏ 
REO Eg Sg aE‏ 
إن هذا الجمع بين الحسنة والسيثة في الادراك الحدسي ٠‏ نراه كذلك ني 
عفيدة لكان قن نح" مهيز ا كان ذلك الحو مه الما او اما من 
البشر : أو حتى نظاماً من النظم الاجتّاعية أو مذهباً من المذاهب 
الفكرية + فهنا أيضا نقول إنه لوجاء العلم الحدسي صادقا رت اه 
الكبرى لصاحبه » لأنه في هذه الحالة سيعلم الحق علما له شدة الايعان 


الراسخ : ولكن يا لما من نكبة إذا جاءت المعرفة الحدسية على بطلان : 


TAV 


فعندئذ ترى العجب إذ ترى صاحبها يخبط في ضلال وهو على إصرار 
المؤمنين : ) 
اليس من حقنا ‏ والحالة بالنسبة للرؤية الصوفية هي هذه أن 
نكتفي من تراثنا الصوني كله بنظرة كالتي ننظر بها الى نتاج شعري صب 
اصحابه فيه «احوالهم» النفسية عن صدق بينهم وبين انفسهم ؟ واذا نحن 
اكتفينا بهذه النظرة الفنية الى التراث الصوني » كانت معاييرنا في الحكم 
عليه عي ااا یک ها عل فان اي > لا المعايير الي نقيس 
اليها أقوال العلماء ء عن الوجود الواقم > بل أقوالهم عن النفس الانسانية 
داتها 4 وبذلك ريح عن صدورنا عياء التبعة الى تتحسها كلما رايا 
نتاجا عظيما حا لمتصوف بارز » فتأخذنا الحيرة : أنلقي جانبا بهذا التتاج 
وهودرة فنية نفيسة ؟ أم نهتدي به في سلوكنا فيضيع منا واقع الحياة ؟ 
تنتهي النظرة الصوفية باصحا بها ولنذ كر انها نظرة لا عل. 
منطق العقل - ب ل او يو 
يُوهمنا به الحواس من تعدو وَتَكثِ في الكائنات والأشياء 4 وهو اعد 
لالد سار لو عت م 
الواحدة » قد يجدون منا قلوبا متقبلة متعاطفة ٠»‏ لا قد نراه في عقيدتهم 
هق تيد لعقئدة: ری دا افك ال فن :طرق انق © اغات 
ما نخلط بين «توحيده يقول لنا الصو انه مارسه في لحظات استغراقه 
ي محبوبه > و «توحيد» آخر جاءت به الرسالة الدبنية وَحْياً على الرسول 
امنا بها مانا هوككل إعان ‏ يعتمد على تصديق ما قد م سمع » لا على 
الدعوى بأننا قد رأينا شيئاً أو مارسنا شيئا بأي 0 
لا بل إن المتصوفة أنفسهم » بعد أن يقولوا إنهم إتما رأوا ما رأوه كما يرى 
الانسان نورا يضيء » يعودون فيحاولون التماس «منطق» يؤيدون به صدق 


FAA 


رو يتهم 3 كاعا نسوأ ا ما زعموه ا إدرا كهم ا أدركوه قل جاء 
إشراقا مباغتا على قلوبهم » على حين ان حِجَاجَ المنطق ذو طابع آخر هو 
ابعد ما يكون عن لمعة من الضوء تنقذف في القلب . 

ليس علينا من حر ج إذا نحن وفنا موقف الرفض نحاه ما زعمه المتصوفة 
ي طر يقة وصوهم للحق 4 وفمما زعموه من وحده الكون واتحادهم الذي 
جققوه مع الله سبحانه » فها هوذاابن تيمية يقول عنهم في ١‏ حقيقة مذهب 
الاتحاديين» ما نصه ` ا هولاء الاتحادية فبتوا عل أصلهم الماسد © 
وهو أن الله هوالو جود المطلق الثابت لكل موجود » وصارما يقع في قلوبهم 
من الخواطر ‏ وإن كانت من وساوس الشيطان ‏ يزعمون انهم اخذوا 
ذلك عن الله بلا واسطة » وأنهم يكلمون كما كلم موشى بن عمرزان: + 
وفيهم من يزعم ان حالهم افضل من حال موسى بن عمران » لان موسى 
ج ناطق . 


۳۸۹ 


المفصّل التاسع 
2 وه 8 ههه 1 9 


هي 


53110 
لست أجادل هنا في أن يكون الحالم أو لايكون ني نعيم من أحلامه» 
لكن الذي أقرره هو أن المتصوف رجل يحلم في يقظته » وسواء أَوَجَدَ 
النشوة بي احلامه تلك ام لم يجدها » فهو على كلتا الحالتين ليس موهلا 
باحلامه للدخول في دتا العمل ؛ إنه لا ينجز شيثا لا لنمسه ولا لغيره › إلا 
أن تزول عنه تلك الحالة الي ملأته بأوهام الحلم حتى لتعجز عيناه أن تبصرا 
ما تراه العين » وأذناه أن. تسمعا ما تسمعه الأذن ؛ نعم إنه يعوض لنفسه 
ما فقدته حواسه برؤئ وأنغام ينفرد بها دون سائر الناس » لكنها لهذا السبب 
نفسه لا تصلح متكأ يرتكز عليه ني أن يسلك طريقا بين كائنات الواقم ؛ 
الال فيو لافنا رة نفيك ييا ايديا عاو ا د القراء ر عانم 
وسأسوق لك أمثلة من أقوالحم لترى كم هي شديدة الشبه برؤى الحالمين . 
يقول الشيخ نجم الدين الكَبْرَى رفي منتصف القرن الثالث عشر 
الميلادي) في كتابه «فوائح الجمال وفواتح الجلال» (تحقيق المستشرق 
فرتيز ماير استاذ الدراسات الاسلامية بجامعة بازل سويسرا) : 


۳۹۱ 


OSE E a‏ اا رقم كيد 
تاك كيو عا كلف e‏ ا الوك عر 
من بصيرتك - لا تجده » فإن أحببت أن تحده وتبصره قُدامك س مع 
أنك مطبق جفتيك ‏ فتنقض من وجودك شيا » أو أبعد من وجودك 
شيئا ؛ وطريق تنقيصه والابعاد منه قليلا » المجاهدة !:.ومعنى المجاهدة بذل 
الجهد ني دفع الأغيار » أو قتل الأغيار » والأغيار : الوجود والنفس 
والشيطان» . (ص ۲) . 

هذا رجل ينصحنا ‏ لكى نرى الحق ‏ أن نكف البصرء لتعتمد 
عل السعيرة ا N‏ رقفل تاكن أفلوااد نهو له دوق ناتك لك صاقنا 
ما هو تي وسعها أن تدركه إذا رفعت عنها تلك الحجب » وهؤلاء الثلاثة 
الأعداء هي أجسادتا » ثم أنفسنا » ثم بعدهما الشيطان ! وكيف أقتل 
الجسد ببصره وسمعه وذوقه وشمه وللسه ؟ أقتله بالجوع الذي يذبله ويفنيه ؛ 
ثم كيف آقتل النفس ؟ أقتلها بطمس شهواتها ورغباتها وميوها وغرائزها 
وعواطفها واتفعالاتها ! فافرض أنني قد أفنيت ما أفنيت من جسدي » 
وقتلت ما قتلت من نوازع نقسي > فكيف أقتل العدو الثالث الذي هو 
الشيطان ؟ وهل يبقى هذا الشيطان مطمع ني جسد ذَوَى ونفس مت 
عصارتها ؟ وهل يمكن لصاحب جسد ونفس كهذين ألا تهوم ني رأسه 
أطياف وأشباح هي الي اذا ما استيقظ وعيه لحظة من غيبوبته ‏ قد 
يطلق عليها ١‏ سم «الحق» ؟! إنني لأذكر ني هذا الصدد تجربة قام بها العام 
حي ل ا CC‏ ايه 
لرائحة الغازالى الدرجة الي أفقدتهم القدرة على تركيز الحواس فيما حولهم » 
فطفقوا ينطقون بعبارات » سجّلها الباحث » فاذا هي شديدة الشبه با 
يزعم لنا كثير من أهل التصوف أنهم رأوه أوسمعوه . 

ولنمض مع الشيخ هالكُبرَى» في حديثه ؛ فلقد أراد أن ببَصرنا ببعض 


۳4۲ 


ملامح الأعداء الثلاثة الي أوصانا بقتلها إذا أردنا للبصيرة منا أن تدرك 
الحق ؛ وألفت نظر القارئ هنا إلى استخدام المتحدث للالوان في وصفه ؛ 
فاما الو جود المادي ‏ وهو العدو الاول » فهو في بداية الامر «ظلمة شريرة» 
حتى إذا ما صفا قليلا اتخد هيئة والغيم الأسوده ؛ لكنه إذا ما حل به 
الشيطان كان ذا لون أحمر ؛ فلو أصلحت من آمر وجودك هذا أي 
جسدك على اللحوالذي أوصانا به الشيخ المتصوف » وهوأن تقتله بالجوع » 
«صفا وابيض مثل المزن» . 

ويجيء دور العدو الثاني س التفس ‏ فلوتها. أمام الرائي أزرق كزرقة 
السماء » «وها بان كتبّعان الماء من أصل اليتبوع» » فاذا ما حل بها الشيطان 
تحولت وكانها «عين من ظلمة ونار» ؛ واما العدو الثالث - الشيطان ‏ 
معد رتش كل انك كان وح ر رع ع 4 بم کا نطاب 
الدخول فيك » واذا طلبت منه الانفكاك فقل في قلبك : يا غيّاث المستغيئين 
أغنني ! فإنه يفر عنك ؛ واعلم أنه يبصر بك وتبصر به ء وثيابه مخيّطة 
يشابك › فاذا فصلت بابك من ثيابه » عي بصره وتَعرّى عن ثيابه» 
( ص ۳) . . . صور تصلح أن تساق في قصيدة فق ال و ا اع 
نفسه المكروبة كيف تلتمس طريق خلاصها ؛ أما إذا رأيناها بغير منظار 
الشعر ‏ ومن الشعر ما هو أقرب شيء إلى رؤى الأحلام س فعندئذ يكون 
ضلالنا الذي لا سأل عنه صاحب القول المقروء . 

ولعل الشيخ بعد أن كتب ما وصف به الشيطان من أنه «نار» أخذه 
الملق لعلمه بأن «الذ کر » (أي «اللهو) نار كذلك › واذن فيتحتم أن يفرق 
لنا بين نارين > حتى لا نخلط بين نار هي الجلال نفسه ونار هي الشيطان » 
فقول اقرف يون قار الد كز وباو العيطاة اراو ال كر اة رنت 
الح ركة والصعود إلى الفوق » وتار الشيطان في كدر ودخان وظلمة › 
وكذلك بطيئة الحركة ؛ وكذلك يفرق بين النارين بطريق الحالة : فا 


۳4۲۳ 


السيار (= السالك طريق التصوف) اذا كان في ثقل عظيم وضبق صدر › 
وقد تعذر عليه ال کر » ولا نطلق له القلب » ولا بنشرح ا 
ا ا بالحجارة وهو يشاهد النار المظلمة »> فهي نار 
الشيطان ؛ وإن كان لانن خفة ووقاروشرح صدروطية قلب وطمانينة › 
وهومع ذلك يرى نارا صاعدة صافية » مثل ما يشاهد احدنا الناري الحطب 
اليابس » فهي نيران الذكر في فضاء الصدر» (ص )١‏ . . . فليمتعنا هذا 
التصوير الشعري لا يكون من فرق بين حالة يشيع فيها الضيق وأخرى 
تنفرج فيها الغمة وحووية” لمر E E‏ 
مھا بس یی ال اراش کا بت شىء اخن.. 


ولا يفوت هذا الشيخ المتصوف الكاتب أن يدرك القرق بين «ما نعلمه 
بعقولنا» و «ما نشاهده بالعيان» س اي بالبصيرة ؛ ففى عبارة جميلة 
یت اس الي مم هرر ا كف ف E ao‏ 
ودل بان تقكل عق افا مقوماتها ولول خخ جدود .ونا :تلك 
المقومات إلا ضروب أربعة من الو جود : ترابي ومائي وناري وهوائي › 
وهي كزيل" سات ل خف ا کے کو وا ا اکر 
الأخير, ؛ لكننا ‏ إلى أن يجيئنا هذا الموت الكبير الأخير ‏ نستطيع أن 
تع مخ هده المعوقات بعضها ٠»‏ فعندئذ تتكشئف لك رؤى عجيبة › 
يقول الشيخ نجم الدين : «إذا شاهدت بحارا تعبرها وأنت فيها مستغرق » 
فاعلم أنه قناء الحظ الائي » واذا كانت البحار صافية وفيها شموس 
غريقة او انوار او نيران » فاعلم انها بحار المعرفة !» . . . ليلحظ معي 
القارئ هذه الصور الجميلة يرسمها صاحب رؤية فنية ؛ فهي إن لم تكن 
أحلاما رآها الشيخ بالفعل ني نعاسه » فهي كالأحلام يذكرها ويذكر 
تاو يلها معها ؛ فاذا انت افنيت الحانب الائى من طبيعتك » رايت نفسك 
وک ك ریا دای اغفا کر ا وا وار وران رم 


۳44 


ذلك انك عندنة. قد اعات عك اء اجهل وجاءت إليك المعرفة 
يتزل › اقم أنه 200 من محاضر الرحمة لإحياء أراضي القلوب 
الميتة» . 


ولتقطع حديث الشيخ «الكبرى» لحظة لنعود إليه بعد حين » فتضع 
بين يدي القارىء قولا اخر لمتصوف اخر عظيم القدر في دنيا التصوف › 
هو «عبد القادر عبدالته السهروردي» » أورده في كتابه «عوارف المعارف» 
او ا ا ا ليه 
كيف تتشابه الرؤى عند المتصوفة » فالمطر عندهم ‏ من التصور الشعري ‏ 
معرفة تهتدي إليها القلوب برحمة من السماء ؛ يقول السهروردي في تأويل 
هذه الابة ما معناه إن «الماء» هنا هو «العلم» و «الأودية» هي «الملورب» ؛ 
ويستشهد «بابن عطاء» الصوي في قوله تعليما على قول الله تعالى : «انزل 
مق العماء فاع :+ هذا مكل ت ا اتفال اللي + ولك ا5 سان ال 
ى الأودية ع لا فق الأودية تخاسة الا كسها زذهب بها ع كذلك 
ذاقنال التو الى عة اه قال اللعد ى هلا تقل فه غفلة :ولا ل 
وكذلك يستشهد السهروردي ني تأويل «أنزل من السماء ماء» يمتصوفة 
آخرين غير «ابن عطاء» » فقد قال بعضهم إن الماء الذي أنزل الله من السماء 
رال انات اغد يها كل قلت که وه وا الاودية ال سيل 
فيا عام الك اناكو اك قرت علدا الور والسنابية دو افق ان كد لك 
نكل يذلاك اناه ان ل سجاه لعل و قرست أ تمر ينها 
شكت ‏ قلوب الصوفية من العلماء الزاهدين في الدنيا » ان 
بحقائق التقوى » وهي تسيل بقدرها ؛ فمن كان في ياطنه لوث محبة 
الدئيا من فضول الال والجاه وطلب المناصب والرقعة » سال وادي قلبه 
بقدره ‏ فأخط من العلم طرقا صالحا » ولم بحظ بحقائق العلوم ؛ ومن 
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زهد ٤‏ الدنيا اتسع وادي قله فسالت قبه ميأه العلوم 0 (عوارف 


هكا وجك السهروردق: ت وغيره ناسيد بأقوالهم المطر 
النازل من السماء يراه المتصوف في الحلم (أم هل يقصدون أن المتصوف 
يراه في يقظته الحالمة ‏ لا ادري) معرفة ياسرارالحق ينفتح لها قلب الزاهد » 
كما رأينا الدلالة الرمزية نفسها عند نحم الدين الكبري ؛ ولنعد إلى الشيخ 
مجم الدين في تصوراته لمن اهلك من نفسه جوانبه المادية مادا بر ى ؟ ولقّد 
أسلفنا القول فيما يراه من أمات جانبه المائي » كيف يجد نفسه خائضاً في 
بحر المعرفة خوضا وشموس المعرفة وأنوارها هناك تسطم ني القاع » ومطر 
المعرفة هاطل عليه من السماء ؛ فالماء يحيط به من كل اقطاره » ليعوضه 
ا قد تخا متم وا لدان الات فق ية ابوط يدق تاش 
من عنصره الناري ثم 5 عنصره الاي كيف يكون : اذا شاهدت 
نيرانا وأنك خائض فيها ثم تخرج عنها » فاعلم أنه فناء الحظوظ النارية » 
واذا شاهدت بين يديك فضاءٌ واسعا ورحبا شاسعا ومن فوقه هواء صاف › 
رى :نهابة: النظر الوانا: كالخضرة والحمرة ‏ والصضفرة والزرقة “ليوط 
القارئ انشغال الشيخ بالألوان في تصويره) فاعلم أن عبورك على هذا 
الهواء الى تيك الالوان » علامة حياة الهمة » والهمة معناها المدرة» 
(فوائح الجمال وفواتح الجلال للشيخ نجم الدين الكبري » ص 5-/) 
ويقول المؤلف في ختام عبارته «الملونة» السالفة » إن امثال هذه المعاني الي 
يراها المتصوف مصورة في تلك الصور » اعا هى معان تنطق بانفسها ع 
بلاق الذرق a E a‏ 
زا ا م ا ا 
اسيك مير :قذلك: الطلذقا وين <صبدوك (القراها تومن A‏ 
روك لذاذة ولصيرتلف قزة > وهذه ضفات الحا ... : .. قالالوان 
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ألسنة تنطق بالحق للمتصوف » إذا وجدها بارقة فهو ميسّر له في طريقه » 
واذا رآها باهتة صفراء فهو ني شدة وكرب مما يعاني من أفاعيل الشيطان ؛ 
وكأعا بريد الشيخ نجم I‏ الاشارق ا تراه تدا 1 
طبائع الأشياء والأحباء من حولنا : ألا تدل خضرة النبت على قوته وحياته 
وسبعة موه » بقدر ما تدل صفرته على ضعفه وذبوله ؟ ثم ألا تدلك ألوان 
الوجوه على عوارض خافية ما م يفصح عنها. لون الوجه » فحمرة الوجه 
تدل على شيء وصفرته تدل على اخر وهكذا ؟ ونحن نعيد ما قلناه مرة ومرة 
وثالثة : هذا كله تصوير جميل لرؤية المتصوف ورؤاه » فهي معرفة لحقائق 
الأشياء «بالذوق» وبالعيان المباشر » ولكن هذا. كله شيء » والنظر العقلي 
شيء آخر . 

يروي لنا هذا الشبخ المتصوف ‏ نحم الدين الكبري س عن نفسه » 
کی لل الشاء ٠‏ اولك السناء الي لا ر جب وقول 
عر جني ملك فجاء من وراء ظهري » فالتزمني وحملني ودار الى وجهي » 
قبي » ونشعشع نوره في بصيرتي ثم قال : بسم الله الذي لا إله إلا هو 
a‏ ؛ وعرج بي قليلا ثم وضعني ؛ كنت أسمع وقت السحر 
ا ذاكر في الخلوة ‏ تسبيح بعد اللائكة 6 زر ل لاا 
الدنيا » فأسرعت ' الملانكة في قوهم كانهم خافوا وطلبوا النعجاة ت 
بخاف الأب إذا غضب عليه وهم بالضرب » فيقول : E‏ 
(ص ٠‏ من المرجم المذكور) . 

ومثل هذا القول ‏ معناه ان لم يكن بلفظه ‏ مما تراه شائعا في 
كتابات المتصوفة ؛ وأما أنه بعيد عن المعقول بِعْدَ المجرة والسديم فذلك 
واضع کار ااا إل ناك أن نول ل رر حي انين 
يجوز أن يعد وجدانا شعربا » لأنه ليس بذى مضمون على الإطلاق » لا 
من جهة «العقل» ولا من جهة «الشعور» ؛ واذن فماذا يكون ؟ إنه لا شىء » 


۳4۷ 


فلا نفع لنا ل ا 
بر يح القلب ويرضي . 


وام ذلك فمي وهم هنا الشيخ انه كال بالعبارة الي اسلمناها كلاما 
بعد من «خواطر الحق» ؛ ذلك انه يعقب عليها بتعليق اراد به ان يفرق بين 
ما اسيفاة: اط الى وما اماه حاط الف قال ٠‏ :شاط الخ 
يكون إلاما » والالحام صحيح ؛ واذا خطر لا يعترض عليه عمل ولا نفس 
ولا شيطان ولا قلب ولا ملك ؛ ثم هذا الإ مام تارة يكون في الغيبة فيكون 
اشد ٠‏ ظهور ارا ال 0 4 0000 أن ل عن و 
2 حين خاطبهم : 0 7 ؟ قالوا بل ! ا 
كلها : فتعلمت هي كذلك بالعلم اللدني ؛ إلا أن العلم قد يتر بظلام 
الوجود ؛ فاذا صفا السيّار (أي المتصوف) وغاب عن الوجود ظهر العلم 
اللدني › أو حكم من ن أحكامه > فير جع السيار الى الوجود ومعه العلم وهو 
الالام »> وصار كالخط المكتوب على على اللوح اذا اندرس بغبار وقع عليه ثم 
E‏ رصن O‏ 


راا کو کا غل سن الفكية ال تحن 
بها عبوس الحياة العصرية بكل ثقلها » لقلنا : نعم ونعام عين ! أما أن 
نقرأ في التراث صحائف ملكت ثل هذا «العلم اللدني» الذي ينبثق في 
NS‏ اليد نينا برخ رائحة الجد » 
فتلك هى النكبة ! وقد تالتّى : وهل منا من شرا لكان اياك ترا 
الجاد ؟ قأجيبك : بأنني قد صادفت رجالا » > لا من عامة الناس وطغامهم » 
بل انوا ل صا عر رضم عمادة اه 
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وبعد » فانظر كيف يستطرد الشيخ في حديثه ليصل إلى ما يكون عليه 
المتصوف من قوة على تحقيق المعجزات الخوارق وكاأنه لم يعد بشرا من 
البشر » وكان الطبيعة قد تحولت لعبة يلهو بها طفل كيف شاء » يقول : 
«الذوق والمشاهدة ثابتان معا » إلا أن المشاهدة (يعني مشاهدة «الحق») 
سببها فتح البصيرة بكشف الغطاء عنها ؛ والذوق سببه تبديل الوجود 
والارواح ؛ والذوق هوالوجدان عا ياتيك ؛ ويدخل ي هذا التبديل تبديل 
الحواس (ار جو من القارئ أن يقرا هذه الاسطر متمهلا) فان الحواس 
اسن دل اني اشر واه ام اه ها ا رادا 
لا غ اتفال ارود ر ات جرا eT‏ 
وسمع و وفم وید ورجل ووجود اخر » فير ى ويسمع وياخذ من لقم 
الغيب ويا كل وربما يقوم من نومه بعد الأ كل فيجد لذة الطعام في 
فمه ‏ ويتكلم ويمشي ويبطش ويصل إلى البلاد القاصية » ولا يحجبه 
البيعد ؛ وذلك وجود ا كمل من هذا ؛ وربما تجد في ذلك الوجود قوة 
الطيران والمشي على الماء والدخول في النار ولا يحترق ؛ ولا تحتسب هذا 
جزافاً ! بل هو حقيقة ! ! وهو أخ الموت » فا يجده العامي في منامه بحسب 
قوة وجوده الادنى > بجده السيار (أي المتصوف) بين اليقظة والمنام ‏ 
لضعف وجوده الخسيس » وقوة وجوده الشريف النفيس ؛ ثم يقوى 
هذا الوجود الشريف فيقم الفعل الى عالم الشهادة » فيطير و يمشي على الماء 
ويدخل تي التار فلا يضره . . . والحاضر معه (اي من يجالسونه من سائر 
الناس) محجوب بالوجود الكثيف » لا يجد ذلك» (ص ۱۸) . 

هكذا يقول المتصوف من الأقدمين » وهكذا أيضا يردد قوله ألوف 
الناس من المعاصرين » منهم العامة ومنهم العلماء ! وخلاصة القول مرة 
اخرى هي هذه : أليس يرى النائم فيما يحلم انه قد يفعل أي شبيء مما 
يستحيل عليه فعله ساعات الصحوء لأن الواقع العنيد يأبى عليه عندئذ أن 
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مح ا فح لم را اللي 1 واذاكواز هنا و الوم مون 
اا ا الاس .+ طا اة لاضات الوجود الشريف النفيس 
Ee)‏ وني الصحو على حد سواء ؛ إن الرجل من 
عامة الناس قد يحلم بأنه يطير في المواء أو عشي على الماء أو يدخل في النار 
فلا يصيبه الاذى » فكذلك الر جل من الطائفة المقربة قد تفعل هذه الافعال 
كلها في دنيا الواقع وعلى مرأى من الئاس ومسمع ! . . . وأترك لكل 
قارئ .أن يستعيد من ذكرياته الخاصة كم مرة سمع ممن تحدثوا إليه 
عن رجال يفعلون هذه الخوارق نفسها » يفعلونها اليوم الذي هو عهد 
الصواريخ تشق السماء لتهتك أستارها . . . والذي أردت أن أقوله هنا هو 
ان مثل هذا «اللامعقول» لا يصح له بقاء . 
1 شك 

تفتح الطبيعة كتابها لكل ذي عينين فيقرا قوانينها في ظواهرها ع 
ثم يتعامل معها على أساس تلك القوانين » وعندئذ يركب هواءها ويغوص 
في مائها ويستنبت أرضها ويستخرج خبيئها أشكالا وألوانا ؛ على أن يتم 
ذلك كلة فى اطار اھا غل غر ارما يتحدة اسان آل انان بل 
ليتقاهما + ودلك هوسييل والعقل» ٤‏ لكن سبيل العقل أا هو ستل الاقوياء 
الصابرين على إمعان النظر في ظواهر الطبيعة لمعرفة طرائقها في السير والفعل 
والتفاعل ؛ أما إذا أقعد العجز نفرا عن متابعة العقل في سبيله » ثم ظلوا 
على رغبتهم ني استخدام الطبيعة لأغراضهم » فماذا يبقى أمامهم سوى 
ان يلتمسوا لأنفسهم طربقا مختصرا إلى الغاية المنشودة ؟ هلل يريدون 
للمريض أن يشفى من علته ؟ اذن قلماذا يبحثون ويفحصون فيصدعون 
رءوسهم بالبحث والفحص عن أصل العلة من جرائيم وغير جراثيم ؟ إن 
فلانا الفلاني قد كرّمه الله بأن جعل جعل فيه السرالمكنون » ويستطيع أن يكتب 
لك أحرفا هو عليم بقدراتها » فاذا هي الوسيلة العاجلة الى شفاء سريع ! 
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أم هل يريدون طعاما من جوع وليس في الدارما يتبلغ به الجائعون ؟ اذن 
فلا عليهم من ارتياد الاسواق واجتلاب الارزاق من مصادرها » فها هوذا 
فلان الفلاتي على صلة بالسماء تمكنه من لمسة بأصابعه او تمتمة بشفتيه » 
فاذا قدور الدار ملأى باللحم ایوا ا كاعر افق الران الطعام ! 
وتلك «وكرامات» يهبها الله لمن شاء من عباده المقربين » كاعا الله سبحانه 
يرضيه ان تسري الفوضى في مخلوقاته بدل ان تنتظمها قوانيتها ! . 


جاء ني «الرسالة القشيرية في علم التصوف» عن الكرامات قوله : 
«ظهور الكرامات على الأولياء جائز » والدليل على جوازه أنه أمر موهوم 
حدوثه في العقل » لا يؤدي حصوله الى رفع أصل من الأصول ؛ فواجب 
وصفه ‏ سبحانه ‏ بالقدرة على إيجاده » واذا وجب كونه مقدور الله 
سبحانه فلا شيء ينعم جواز حصوله» ؛ ونحب أن نسوق على هذا القول 
اب وا او ی كانت الكراماق ا الوت 
على مقتضيات «العقل» كما يزعم صاحب «الرسالة» » فما حاجته بعد 
ذلك إلى التعليل بقدرة الله تعالى على إيجاد الكرامات ؟ إن هذا التعليل 
الخو اا يعت اناد عو ادر عل أن يشو عق ري الطبينة كما كاف 
ان .أن يهن هذه القدرة لی اء کرت ال هی و كراماتة» 
هؤلاء القادرين ٠»‏ وأما اذا وسَّعْنا من مجال التطبيق بحيث يشمل كل 
ظاهرة طبيعية في الأرض أو ني السماء » مما بقعم تحت حساب العلوم » 
فأين يكون امتياز أصحاب الكرامات ؟ والملاحظة الثانية هي أن صاحب 
«الرسالة» قد أطلق لنفسه الأعنّة كلها » لا العنان الواحد » بي استخدامه 

لكلمة «عقل» حين قال إن ظهور الكر امات جائز لأنه أمرلا يناقض «العقل» ؛ 
إن أبسط معان «العقل» هو أن نفهم الكلمة ععناها اللغوي » وهو أنه 
«عقال؛ أو «قيد» بحد من حرية الحركة فلا يجعلها سائبة تتجه اينما شاءت 
الرغبات » فمن بين الطرق الكثيرة الي قد ينتهجها إنسان ما حيال موقف 
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معين » طريق واحد يرضى عنه «العقل» OSA E NES‏ 
ولكن على أساس النزوة والحوى ؛ إنه إذا كان طريق العقل في إبلال المريض 
من مرضه هو أن يحقن بالعقار القلاني ‏ مثلا ‏ فكيف يكون طريقا 
للحقل أيضأ أن يتمتم له صاحب الكرامة يكلمات فاذا الكلمات لها فعل 
العقار ؟ إن طريق العقل واحد » وأما اللاعقل فله الف الف طريق ؛ فقد 
كان من حق صاحب «الرسالة» أن يقول : «إن ظهور الكرامات على 
الأولياء جائز بغير دليل) وأما أن يقول أنه جائز «بدليل» أن «العقل» لا يناقضه 
ققد وضع فعل الكرامة ‏ في هذه الحالة ‏ على مستوى واحد مع سائر 
افعال الظواهر الطبيعية الي ضبطها العلناء ضبطا رياضيا ؛ اعني انه بدّلك 
قد ازال عن الكرامة خصوصيتها الي هي ان تجيء مضادة للا يجري على 
دان المذزها تي 4 ريال اليو 

وانظر إلى ما يقوله صاحب الرسالة القشيرية بعد أن أورد لنا عبارته 
السالفة الذكر : «هذه الكرامات قد تكون إجابة دعوة » وقد تكون 
إظهار طعام في أوان فاقة من غير نبب ظاهر (الحظ أيها القارئ قوله : 
«من غير سبب ظاهر» لتزداد عجبا بعد ذلك أن يكون مما يتفق مع العقل 
اشياء تحدث من غير سبب ظاهر » وسنعود فيما بعد الى التعليق) او حصول 
ماء في زمان عطش » أو تسهيل قطع مسافة في مدة قريبة » أو تخليص 
من عدو » او سماع خطابب من هاتف » او غير ذلك من فنون الافعال 
الناقضة للعادة» (والحظ ايها القارئ مرة اخرى قوله : «الافعال الناقضة 
للعادة») . 

زناه عل هذا" القول + عن لاح الكزامة أن اط لجان خا 
«من غير سبب ظاهر» » أي أنه يستطيع إظهار الخبز دون أن يكون هتالك 
الدقيق » ولا القمح الذي يسبق الدقيق » ولا شجرة القمح الي تسبق حبات 
الغلال » ولا التربة الى تنموعليها شجرة القمح . . . لانه لو كانت هنالك 
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* و المسنا بق ااه سرع السورء EOS‏ سوم دف اه ةاساوم عيب 
الكرامة يُظهره «من غير سبب ظاهر» فلا بد أن يكون قد أظهره من العدم » 
من «لا شيء» من عالم غير هذا العام ؛ وسؤالنا الآن ليس هو: كيف يتم 
له ذلك » بل نقتصر على السؤال : وهل تكون هذه هي الحالة » ومع ذلك 
تكون مما لا يتناقض مع «العقل» ؟ إن لمن شاء ان «يؤمن» بما شاء » على 
أن يكون على وعي كامل بأن إعانه ني مثل هذه الحالة هومن «اللاعقل » 
حتى لا يخلط في حياته بين معقول ولا معقول ؛ وحتى يمكن للحوار 
بيننا ان يقوم على اساس مقبول إذا ما قلنا : إن جانب اللامعقول من 
تراث اسلافنا لا يجوزان نسمح له بالتسرب في حياتنا العقلية الحاضزة . 

إن أصحاب اللاعقل في تراثنا » وأتباعهم ثم أتباع أتباعهم الذين ما 
يزالون يملاون رحاب الأرض » إنا ينظرون إلى الطبيعة وتصاريفها نظرة 
الساحر لا نظرة العام ؛ فما السحر ؟ هو محاولة استحداث النتائج عن غير 
اسبابها ؛ فاذا كان نزول المطر نتيجة لعوامل مناخية معينة » يحاولون هم 
ان يستنزلوه بقراءة التعازيم من كلم يظنون به القدرة على فعل ما يريدون ؛ 
اذا Ee a EG‏ اباك SAE‏ 
ومعها مهارة وتدريب عند المقاتلين حتى يمكن التغلب على ذلك العدو ع 
فهم يأملون أن ينزلوا بعدوهم الهزيمة بكلمات الدعاء يوجهونها الى 
السماء » وهكذا قل في شتى جوانب الحياة . 

للكلمات عندهم » بل لأحرف هذه الكلمات » قوئ سحرية تفعل 
الأعاجيب » فهذا هو الشيخ المتصوف الذي اتينا بفقرات من كتابه تصور 
لنا عقيدة الصوني ني قدراته الخوارق » أعني الشيخ نحم الدين الكبرّى » 
هذا هوينظر ني احرف المد الثلاثة : الألف والياء والواو» فلا يجدها جرد 
احرف للفتح والكسروالرفم » بل يجعل من الألف رمزا مشيرا إلى السماء » 
ومن الياء رمزا مشيرا إلى الأرض ؛ واذن فالآلف تستدعي بقوتها قوى 


۳ 


الخ الفلور + واا الا فتضيبها فونه تح ما هن كائ عل الارن 
عا قي ذلك قلب الانسان بكل ما يختلج به من مشاعر ؛ واما الواو فشانها 
اخر » لانها وسط بين النصب والكسر ؛ ولذلك فهي الحرف الذي مثل 
«الروح» إذ الروح هي همزة الوصل بين «الحق» سبحانه » وبين الخلق 
من كائنات الأرض » فهى تسكن الأبدان الأرضية من جهة » لكنها 
تصعد الى السماوات العلل جهة اي ؛ ولمذا كانت الواو عند هذا 
(لشيخ هي بمثابة الأمر الذي انتقل من قول الله تعالى : « كن» إلى المخلوقات 
اي تكونت بفعل ذلك الأمر ؛ ويستطرد الشيخ ني قوله فيتناول قول الله 
عر وجل : «قل الروح من أمر ربي» بالتفسير ؛ وهويرى في ذلك أن هذه 
الج الك ته عن مر ناروح رل هوبال كرت عن ذلك لحن 
كما يشيع بين الناس ؛ فالروح س الي مثلها حرف الواو لوقوعه وسطا بين 
الالف والياء ‏ هى «الامر» الالمى صادرا بقوله «كن» لا يراد خلقه 
«فيكون) Ss‏ ا الثلاثة عنده لها هذه القوة » فلا. 
تدان ا القدشلطاة اق سلطان مق خيلن. الاجدات او قير 
مجراها (انظر «فوائح الجمال وفواتح الجلال» للشيخ نحم الدين الكبيرى › 
طن ۴ : 


وهذا صوني اخر » هو جعفر الخلدي ٠»‏ يتناول كلمة «الصمد» حرفا 
حرفا ای اه لکا ى جروا .فقول اهام وف ة2 
ال ص مد ؛ فأما «الألف» فدليل على أحديته » و «اللام» دليل على الميته ؛ 
وهما مدغمان لا يظهران على اللسان ويظهران تي الكتابة » فانطق بلسانك 
اة وا الت د اول حرف ورد على لسانك بعد اسم الجلالة هو 
حرف «الصاد» » واما الألف واللام فيختفيان ي النطق » لاذا ؟ لآن أحديته 
وإلهيته خفية مستورة الحقيقة » وذلك لانه لا يدرك بالحواس ولا يماس 
بالناس ؛ فخفاؤه في اللفظ دليل على ان العقول لا تدركه ولا تحيط به 
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غلا ب واا إظهارة. فق الكتابة فذلل عل اند طهر عل لوت العازفين + 
ويبدو لأعين المحبين ني دار السلام ؛ ثم ينتقل المتحدث الصوني إلى الأحرف 
التلة النافية م كلق والضيفةة نح ا افد او اک اق لالت 
واللام من رمز له قوته ‏ فيقول إن حرف «الصاد» تشير الى أنه سبحانه ‏ 
صادق وإن «الميم» تدل على أنه مالك الملك » وان كل ملك غير ملكه 
زائل » وان «الدال» معتاها دوامه س تعاللى ‏ في ابديته وازليته (راجع 
كتاب «علم القلوب» تأليف : أبوطالب المكي » ص )15١‏ . 

ونضرب مثلا ثالثا وأخيرا لوقفات المتصوفة من الحروف » محى 
الدين بن عربي ني رسالة له عنوانها وكتاب الميم والواو والنون» ؛ فاسمّع 
ما يقوله هذا الشيخ الحليل في رسالته تلك : يبدا بحمد الله الذي اختص 
أهل المعروف (ويعني المتصوفة) بخصائص الأسماء وخواص الحروف » 
فقد أراد الله تعالى للحروف أن تكون أمة من الأمم ENTE‏ 
يتامل هذه المعاني اجا ارا راط تر ايا لبوا سر 
e‏ > وللحروف كذلك خواص بعل لكل حرف فاعلية ني 

ر ال چوا ا عرف E‏ ارفلا 
قو د ESE E‏ 
المتكلمين بلغة واحدة » كلا ع TTT‏ 
كأنها أمة من الأمم . 

ول آي ضر إن بعك ا لسرب هله ف إل القؤلة باذ ا 
الحروف وجودا » واعظمها شهودا : «الميم» و «الواو» و «النون» المعطوفة 
اعجازها على صدورها» ؛ يريد ان يقول إن هذه الحروف الثلاثة ‏ دون 
بعولها بده + الترن اذلاينا فاكتعا بال كا نيا و ووه 
القنة > ام ری ارما رر ا را عو انه ی م 
والالف في «واو» والواو تي «نون» ؛ ثم يزعم لنا ابن عربي ان حروف العلل 
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هذه «مؤيدة بسلطان «كن» ليكون ما لا بد أن يكون» ؛ وما مغزى أن 
تكون الأوائل الوا موحدة في لاميم) و«وأوه و «تون» ؟ مِغْرّاه أنها 
إشارات للا ليس لهأو ليولا ان ) ! «اعلموا ‏ وفقكم الله أن 
ا سرار الله تعال © والعلم ان اشرف العلوم» «ولتعلموا 
أن العلم بالحروف مقدم على العلم اسيا تقدم الممرد على المركب 2 
ولا يعرف ما ينتجه المركب إلا بعد معرفة نتيجة المفردات الي تركبت 
نه . 

58 (الواو) فهو حرف شريف له وجوه كثيرة وماخ عزيزة وهو 
أول عدد تام » فإن له من العدد ستة ؛ فأ جزاؤه مثله مثله وهي POE‏ 
5 وات وهو اثنات: © :والسدين وهو واتحد ناا جي ادن 
إلى الثلث إلى النصف كان مثل الكل ؛ فيعطي (الواو) ‏ عند أصحاب 
الحروف - ما تعطيه الستة من العدد عند العدديين » كالفيثاغوربين ومن 
جرى على مذهبهم . . . فمن وقف على أسرار (الواو) تتزل به الروحانيات 
العلل تيرّلاً شريفا . . ٠.‏ (راجع «رسائل ابن عربي» وفيه ست عشرة 
رسالة) . ۰ 

ول هنا وة ميزه اة رل ان غر ى اة الاخيرة 
السابقة » إن حرف «الواو» هو أول عدد تام لأن له من العدد ستة ؛ وهو 
بذلك يشير الى ضرب e‏ 
الحروف ؛ فالأبجدية مرتبة هكذا : اب < دهو.... ا 
الأحرف التسعة الأولى منها بالأرقام من واحد إلى تسعة بالترتيب » فالألف 
يقابلها العدد واحد » والباء يقابلها العدد اثنان . . . وهكذا حتى تصل إلى 
حرف الواوفتجد أن ما يقابله هوالعدڊ ستة ؛ وما قيمة ذلك ؟ قيمته هي أن 
العدد ستة هو أول عدد «تام» » ومعنى التمام هنا هو أننا لو جزأناه الى 
اجزائه : النصف والثلث والسدس » وجدنا أن مجموع هذه الأجزاء 
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تماثله ؛ إن كاتب هذه السطور ما يزال يذكر كيف كان وهو ني الريف 
المصري يقرا على أغلفة الخطابات دائما كلمة «بدوح» بعد كل عنوان ع 
ويتساءل ما معتاها وما سرها ولاذا تضاف في أخر العنوان على الغلاف ؟ 
فكان يقال له إنها كلمة تضاف لتضمن الخير والسعادة لمن ا إليه 
الخطاته. قلا ت قيذا بق + خرف أن هده احرف الا واي 
ب دو ح ها في حساب «الجمّل» - هكذا يسمون المقابلة بين الحروف 
والأعذافا جب FUE‏ هه بحسا ند رومن كلية اغداد 
وس ساق e‏ مذوان عدا اقوال NE‏ ربعي مسي 
معاني الخير ؛ وقد كان مألوفا لنا كذلك ‏ ايام الصبا ‏ أن نجد الشعراء 
المادحين لذوي الجاه يحرصون على ان يجيء البيت الآخير من القصيدة 
سه دل أرقام حروفه على اسم التو وب نوا !د كوت رده 
لكر رافق لاأدل ادهل بدي «تتادق ,تفن E‏ ركه 
لنا بعض السلف إلى أعماق التفوس على امتداد الزمن ٠‏ 


ونعود إلى الفقرة الأخيرة من حديث ابن عربي عن حرف «الواو» 
فتراه يقول إن هذا الحرف «بعطى - عند أصحاب الحروف - ما تعطيه 
الستة من العدد عند العدديين كالفيتاغوريين ومن جرى على مذهبهم) 
فلعل القارئ يلم بطرف من الفلسفة الفيثاغورية القديمة ‏ الي كان لما 
انعد الاثر فيمن جاء بعد اليونان كالعرب وغيرهم ‏ وهي الفلسقة الي 
ااا سار سي ١‏ راف يارو leg E‏ 
فلسفتهم تلك اول صيحة نحو الفكر العلمي بمعناه في ايامنا » وهو فكر يرد 
قوانين الطبيعة الى صيغ رياضية » اي أله فك يرد الضفات ةة الي 
تدركها حواسنا من الأشياء إلى مقادير كمية ؛ واما الغلطة الي اصابتهم 
في الأسان فضيعت عليهم سداد الفكرة » فهي انهم وحدوا ي تصورهم 
بين «النقطة» في المندسة و «الواحده في الحساب ؛ فاذا كانت النقطة يعادلا 
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الواحد » وجدنا 0 الكائنات المكانية يمكن النظر 
الى طريقة تركيبه من نقاط المكان » لنعلم بعدئذ العدد الذي يقابل ذلك 
ا a Oy BS‏ 
أراد القارئ فلير جع إلى أي كتاب ني تاريخ الفلسفة اليونائية ؛ ويهمنا 
هنا الوقوف عند قول اب ن عربي بأن حرف «الواوه عند أصحاب الحروف 
يعادل العدد ستة عند أصحاب العدد ؛ وكاتما هويريد بذلك أن يقول إننا 
نستطيع أن نفسر كائنات الطبيعة بأحد وجهين » فإما فسرناها با يقابلها 
تق العدك كما قعل القبعامؤريون فيا ٠‏ .وإنا لاا فى قرغا الى دما 
يقابلها من الحروف كما يحاول هووسائر المتصوفة أن يفعلوا ؛ لكن القرق 
بعيد بين الحالتين ٠‏ والمغالطة هنا غليظة ؛ فمحاولة الفيتاغوريين محاولة 
«عفلية) لأنها تلتمس في الأشياء جانبها «الرياضي» الذي عمل على تكوينها 
كما هي مكولة ©1«وآما اوه هى واتر اة أن يقير الطيفة بالخروف 
وأسرارها » فهي إنما تقع في صميم الصميم من اللامعقول » الذي يلتمس 
الاج :في غير أسبايها . 


دهم ده 


لقد انصرف أسلافنا بكثير من جهودهم الفكرية نحو «الأولياء» 

و «كراماتهم» » حتى لقد اخذوا يفرقون بقدرة تحليلية ميزتهم ني إدراك 
الفوارق الطميفة الي تختلف بها الطرائف والمذاهب بعضها عن بعض › 
اقول إنهم ا بهذه القّدرة التحليلية يُفُرقون بين «النبوةه و «الولاية» ثم 
بالتالي ون اجر اتيف أو لتلف و «کرامات» هؤلاء ؛ بل ذهبت بهم 
الموازاة بين الصفتين إلى حد ان جعلوا للاولياء «خاتما» (او وختما») كما ان 
للانبياء خاتماً هو محمد عليه السلام ؛ وواضح لي أن هذا الجهد الفكري 
كلها من أوله إلى احرف »ع ا ك ا هه وخطوزتة اة ا + 
فلم تعد بنا حاجة إليه اليوم إلا في حدود المشوقين الى دراسة التواريخ 
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للدراسة ذاتها ؛ وستختار كتابا نقف عنده ليكون سبيلنا الى توضيح الفكرة 
لنفهم بعد ذلك وجهة نظر مؤيديها ووجهة نظر معارضيها من بين السلف 
انفسهم » ودع عنك المعاصرين 

سنختار وكتاب ختم الأولياء» للحكيم الترمذي (تحقيق عثمان 
الترمذي باسمه هذا تسبة الى مدينة «ترمذ» مسمط راسه » وفيها قضى الشطر 
الأكبر من حياته » ثم على أرضها فاض روحه » وكانت حياته في غضون 
المرن التاسم الميلادي (الثالث المجر ي) . 

ولمد صوره نا فر يد الدين العطار ي كتابه «تذ كرة الأولياء» تصويرا 
حيا » فكان مما قاله عنه : « كان الشيخ الترمذي قد عقد النية في أول أمره 
على الرحلة لطلب العلم في رفقة اثنين من إخوانه » وني أثناء ذلك مرضت 
eal‏ راق 1' قاقر اه E Yg‏ ال نولا مين بي + 
وإنك المتولى لأمرى » فإلى من تكلني وتذهب ؟ فنالت هذه الكلمات من 
نفسه » وعدل عن الرحلة » ومضى زميلاه ي سبيلهما . 

ثم مضى على ذلك بعض الوقت ؛ فبينما كان ني إحدى المقابر » 
بكي بكاء شديدا ويقول : هأنذا قد بقيت جاهلا مهملا » وسيرجع 
اصحابي وقد حصلوا على على العلم » إذا به يرى أمامه ‏ فجأة ‏ شيا 
مشرق الوجه » فسأله الشيخ عن سر بكائه » فأفضى إليه الفتى بحاله » 
e‏ يه 0 
o‏ 
امه» (ماخود من مقدمة. عثمان اسماعيل يحيى لكتاب «خحتم الاولياء» 
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وكذلك ترك الترمذي بخط يده صحائف هامة كتبها بنفسه عن 
تربيته الروحية والعلمية ؛ وإنها لوثيقة هامة من أي زاوية نظرت اليها ؛ 
فهي أوثق ما نقرؤه عن حياته » ثم لعلها أن تكون أقدم نص نعرفه عن 
حياة رجل من رجال الفكر الاسلامي مكتوب بخط يده ؛ نعم إنها ترجمة 
ذاتية شديدة الايجاز » إذ هي لا تجاوز بضع صفحات ؛ ولكن الذي 
استوقفني منها بصفة خاصة هي الأحلام الي أخذ يرويها عن زوجته والي 
كانت تراها في نومها عن حياة زوجها » ففيها لوحات تصويرية بديعة من 
الناحية الفنية » وأما قدرة الزوجة على كشف حجاب الغيب في رقاها » 
فذلك أمر كان مقبولا في عصره » ولكن علم النفس اليوم قد قال في ذلك 
كلمته . 

ولكن فيم كنب الكاتب الصوني كتابه وختم الأولياء» ؟ لقد كتبه 
ليوضح به فرقا هاما بين صنفين من «الذوق الصوي» › ولقد وضع لنا 
معيارين مختلفين نقيس بكل معيار منهما صنفا من ذينك الصنفين دون 
اار6 اخ a‏ معان E‏ 
فيستخدم حين يكون النشاط الروحي قائما على أساس من عمل الانسان 
ومكابدته وجهاده » وأما الآخر فيكون حين تجيء الفاعلية الروحية الي من 
انها إن بكرن العضوق ماله م كر امات 7 اورا اا 
بغض النظر عما قد يبدو لنا من عمله الظاهر وسلوكه الملحوظ ؛ ففي هذه 
الا الات ان اة ارا الل مخ حم بالله هة عن طرق 
الصلة المباشرة الي لا تحتاج إلى مراحل وسطى على الول أن يجتازها . 

عن المعيار الأول الذي هو معيار «الصدق» ‏ يقول الترمذي إن 
طريق السير أمام السالك ذات شعيتين » شعبة منهما ظاهرة والأخرى 
باطنة ؛ وهويريد بذلك ان يمول إن هنالك قيدين » اوالتزامين » لا بد ان 
براعيهما من أراد بلوغ منزلة الولاية عن طريق عمله ؛ فمن حيث الظاهر 


41۰ 


ينبغي له أن يقيد جوارحه وكيانه البشري كله حنى ينحصر داخل الحدود 
اك زمتنيا الكويي ع قاو ا عن اننا نه ادقن E eS‏ ار 
به عن الجادة المرسومة ء وبهذا تنسجم الإرادة مع الفعل في اتساق يسلكهما 
معا في إطار ما قد احلّه الشرع له 
الظاعر الا يكفى وحده + ابل لا بد أن يضاف إليه .رقاية باطنية شديدة 
تراقب النفس من داخل » وتراجع نزواتها لتصحح ما انحر منها ؛ 
بعبارة أخرى واضحة نقول إن الترمذي بہمذين القيدين معا » لا يكفيه 
أن يسلك الانسان السلوك الصحيح الذي لا تشوبه شائبة من خطأ » على 
حين تتعلق شهواته من الداخل عا لا برضي الله ؛ لا يكفيه ‏ مثلا ‏ ألا 
بقترف الانسان إثما من سرقة أو اعتداء على الحرمات أو غير ذلك © ثم 
برسل الحبل على غار به لخياله من الداخل يشبع له في احلام يقظته ما قد 
حرمه على نفسه في بقظته الواعية المتجلية في سلوكه الفعلي ؛ لا » لا يكفيه 
ذلك » بل يشترط لن أراد بلوغ منزلة الولاية التزام الجادّة المشروعة 
اھا واا »نار كا و اچوا ؛ وبهذا يروض أعضاءه على أحكام 
«العبادة» كما يروض نفسه على شئون «العبودية» . 

ولعمري إنه سل أعلى من.الأعلى » ولا عجب أن رأينا الترمذي نفسه 
وتاي قد الومة: ا EE‏ عل e E‏ 
بل إنها لرية تساور المتصوفة جميعا في معظم الأحيان » إذ يكادون 
يوقنون ‏ كما أيقن الترمذي ‏ بان الانسان الطامح في سلوك هذا الطريق 
لا بد مغلوب على امره بضغط طبيعته البشرية ؛ فيسلك من مراحل الطريق 
ما يسلك » ويعلو في مدار جه ما يعلو » لكنه قمين في اللحظة بعد اللحظة 
ان تستبد به رغبات جسده فيوصد أمامه السبيل ؛ واذن قاين يكون نحقيق 
الاك وكيك انوا ب ف اوردق وليه من الله وان 


فبينما تصطرع في الس «الصادقين» نزعات وتزوات ورغبات 
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وشهوات » يغالبها فيغلبها وتغلبه » حتى ليندر جدا أن يخرج «الصادق» 
من معركة النقائض تلك بنصر حاسم لغاياته العليا على مطالبه الدنيا » ترى 
صاحب «النعمة الالهية» ‏ بفضل عون الله وجوده ورعايته وهدايته ‏ 
محفوظا من الزلل دائما وبغير جهد مبذول ؛ فاذا كان «الصادق» مثقلا 
بقيود الضرورات المادية » فان «صاحب المثّة» متحرر من تلك القيود ؛ 
ان والصادق» فرد تحيط به لوازم الو جود المادي المحدودة بحدود المكان 
الذي هو فيه والزمان الذي ينخرط ف مجر ی حوادثه › واما وصاحب 
المنة» فهو ذات لا تتقيد بحيّر مكاتها ولا بحوادث زمانها » ومن ثم ففي 
مقدورها الفكاك من قوانين الطبيعة المادية كلها والسبح في سماء المطلق بلا 
حدود ؛ إن الر جل من الصنف الاول وصادق» واما الر جل من الصنف 


الثاني فهو «صديق» . 


ترى هل هناك فارق بين الأولين والآخرين ني أسلوب الحياة ؟ أم أن 
أولتك يشبهون هؤلاء فيما بنظر الناظرون ؟ نعم هنالك فارق فيما يرى حكيم 
ترمذ ؛ لار ي الحياة الروحية س شأتهم شأن العاملين الأجراء 
قا ا ی ری ن الاق بعاتنا هده الد ا من اون 
ونصب أعينهم الجزاء الباشر يتقاضونه على عملهم ؟ هكذا أيضا «أهل 
الصدق» من الصوفية » فهم يجاهدون أنفسهم ابتغاء منفعة » ان لم تكن 
عاجلة فهي آجلة ؛ أي أنهم لم يخلصوا العمل لله وحده » أو لوجه الله 
الكريم ؛ ولا عجب أن تراهم منكبين على الفعل ينشطون به » فيصوب 
أبصارهم نحو الأرض » لا يشخصون بها إلى سماء التأمل المحض أو 
المشاهدة الخالصة لوجه الحق ؛ ولا كذلك «الصديمون» المنعم عليهم 
بالمنة الالهية » فهم ‏ كما يصفهم الترمذي - الأحرار الأوفياء التبلاء ‏ 
لا بغية لهم إلا أن يتحرروا تحررا تاما من ربقة الفردية المحدودة الضيقة » 
ليوجهوا أرواحهم : نحو الحق و ثم لا يريدون عن ذلك جزاء » لانه 
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BN E 
ومؤدى هذا كله عند الحكيم الترمذي  أن «الولاية» إطية لا‎ 
إنسانية » يوهبها صاحبها من لدن عزيز حكيم » ولا يكسبها بفعل يؤديه ؛‎ 
› فالخطا افحش الخطا ان تقيس ولاية الأولياء بمقاييس المنطق البشري‎ 
فهذا المنطق خاص بحياة الانسان هنا على هذه الأرض > لكنه لا يجدي‎ 

Ea OS اورسفي عل‎ ES 


ولا قوت الرعدى ان مارت ن :والعوةة وواللا فقول ا اه 
إن رسالة النبوة المية لغرض بتصلى بحياة التاس » ولذلك كان النبي أو 
الرسول إعا يتلقى الرسالة من السماء ليبلغها. الى البشر » ومن هنا لازمتها 
المعجزة لتكون برهانا أمام الناس على صدقها ؛ أما الولاية فهي أيضا إلهية » 
لكنها خاصه بصاحبها 4 وتحمل صدقها ي ذاتها ۽ فاذا حاءت النبوة 
لامح ١‏ المرهان » فالولاية «هى» البرهان . 

sS e‏ ام د 4 لكنه 
سر عه 000 0 مره) 00 الله 0 وسنصع بين بدي 0 النص 
|| ن 

«أما ولي حق الله فر جل أفاق من سكرته فتاب الى الله تعالى » وعزم 
على الوفاء لله تعالى بتلك التوبة > فنظر إلى ما يراد له في القيام بهذا الوفاء » 
فاذا هي حراسة هذه الجوارح السبع : لسانه » وسمعه »> وبصره » ويده ع 
ورجله » وبطنه » وفر جه » قصرفها من باله ؛ فهو ر جل يؤدى الفرائض 
حافظ للحدود 4 لا يشتغل بشىء غير ذلك > بحرس, هذه الجوارح حتى 
لا ينقطع الوفاء لله تعالى بما عزم عليه » فسكنت نفسه وهدات جوارحه ؛ 
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RS‏ لطر لمم > لأنه وجد نفسه عنزله شجرة 
كاسع اقم OR‏ باقية بحالها ؛ فما يِؤْمنه أن يخفل عنها قليلا فاذا 
ال ن اسان ا كان يدا فكلا ا ري كانه 
مثلها ؟ فقصد الشجرة ليقطعها من اصلها ليامن من خروج اغصانها › 
فقطعها » فظن أنه قد كفي مؤنتها فاذا أصلها قد بدت منه أغصان ! 
فعرف أنه لا يخلص من شرها دون أن يقلعها من أصلها » فاذا قَلَمَها من 


فلما نظر هذا العبد الى جوارحه قد هدأت التفت إلى باطنه © قاذا 
نله محشوّة بشهوات هذه الجوارح + فقال : إنما هي شهوة واحدة ع 
ESS‏ 
أن أحرس بصري حَتى لا ينظر إلا المباح » فاذا بلغ المحظورٌ عليه أغمض 
وأعرض + وكذلك اللسان و جميع الجوارح 3165ل عنلت E‏ عن 
الحراسة رَمتني في أودية المهالك ؛ فلما وقع في هذا الخوف » ضيفت عليه 
المخافة جميم الأمور » وحجزته عن الخلق » واعجزته عن القيام بكثير 
yT‏ »> وصار ممن يهرب من كل أمر » عجزاً منه » 
وخوفا على جوارحه من نفسه الشهوانية . 


فقال في نفسه : قد اشتغل قلبي بحراسة نفسي لي جميع عمري » 
فمتى أقدر أن أفكر ني منن الله وصنائعه ؟ ومتى يطهر قلبي من هذه 
الأدناس ؟ فإن أهل اليقين يصفون من قلوبهم أموراً آنا خلو منها منها » فقَصد 
لبطهر الباطن بعد نا استقام له تطهير الظاهر ٠‏ ,ٍ فعزم على رفض كل شهوة 
في نفسه لمذه الجوارح السبع > مما أَطْلِقَ أو حظرٌ عليه » وقال : إنما هي 
شوة ونه »عن لي قي مكا ور ع أي كان ۲ فلا لامر 
منها حتى أُِيئها من نفسي . 
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فافترقت الارادة هنا : فمنهم من صدق الله في رفضه . . . لينال 
ما وعد الصادكين من ثواب جهدهم » ومنهم من صدق الله في رفضه ليلقاه 
بخالص العبودية غدا » فتقر عينه بلقائه ؛ ففتح لهذا الطريى إليه » وترك 
الآخر على جهده واقتضائه ثواب الصدق يوم لقائه ؛ فأما الذي فتح له 
الطريق إليه » فهذا الذي ذكره في تنزيله : «والذين جاهدوا فينا لنهديتهم 
سبلناء (كتاب ختم الأولياء » ص 111 س ١۲١‏ . 

ب يه 

إن كاتب هذه الصفحات ليجد محالا عليه أن يقاوم شعور الرفض 
الذي “تتاب نه مكل :هذا اللوقيك من الولاية والآولياء" + لكه ف لر فت تة 
يحس بضرورة ان تكون بعض الصفات الي ميزوا بها الاولياء ‏ بقسميهم 
عند حكيم ترمذ ‏ عاذج مثلى لمن اراد ان يعلو بنفسه عن سكوف او 
والحوى حيثما يتطلب الأمر تجردا وتنزها وموضوعية نظر ؛ فلكم يود هذا 
الكاتب أن ننقل تلك الصفات العليا من «أولياء» بالمعنى الذي يجعلهم 
فئة تعطل قوانين الطبيعة بقوة «الكرامات» » الى «اولياء» ععنى «العلماء» كما 
نفهم هذه. الكلمة اليوم ؛ فهؤلاء ‏ على خلاف أولئك يكشفون الحجاب 
عن تلك القوانين » لا ليعطلوها بقوتهم » بل ليستخدموها في منفعة الانسان 
فة ا ؛ فمن ذا لا يتمنى لجماعة «العلماء» ‏ ولتجعلهم هم 
«الأولياء» ‏ أن يقيدوا سلوكهم إذ هم ني ميادين البحث العلمي تقبيدا 
لا يحيد بهم عن جادة الصواب » فيتعقبون أمور الواقع كما تقع لا كما 
e‏ يراقبوا 000 علي من الباطن و 
لا يتمى لهم مثل هذه الحمأة المتحررة من الضرورات المذلة للاعناق 2 
دون أن يكون بهم حاجة ‏ من أجل تحقيق هذه الغاية الشريفة ‏ إلى 
اقتلاع الفطرة البشرية من جذورها كما يريد الحكيم الترمذي وغيره من 
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رغال اضرف 

وفيما بلي وقفات قصار نقفها مع بعض هؤلاء الرجال » محاولين أن 
نبل ني أذهاننا' معنى «الولاية» كما أرادوه لما » وهو أن يفك الولى عن 
نفسه قيود الطبيعة وقوانينها ليحركها كيف شاء ويجمدها كما رغب ع 
ليصبح المعنى الجديد «للولاية» خلافة له تعالى في الأرض تتمثل في جماعة 
الباحثين الدارسين العلماء وهم يكشفون الستر عن حقيقة نواميسها ليملكوا 
ف أيديهم زمامها شيشا فشيئا ؛ فاذارانا احد المتصوفة الاقدمين 
كلهجويري كما سوف نرى س يقول عن «الاولياء» إنهم «اببركة 
حلولهم عطر السماء وبنقاء حياتهم e‏ من الأرض وبدعائهم ينتصر 
المسلمون على الكفار » تبدل المعنى تي اذهاننا ليصبح : «إنه بعلم العلماء 
تمطر السماء حتى لولم تكن الظروف الطبيعية مهيأة لتزول المطر » وذلك 
بكونهم ب رکبون تلك الظروف المواتية تركيبا وينشئونها إنشاء ؛ وبعلم 
الدلماة يبك الزوع دق الأر من ی نولو ل تكن ات شيا ذا عي رک 
لطبيعتها » وذلك بتسميدها وباستخدام الوسائل الي باتت في مقدور العلماء 
في عصرنا » واي مكنتهم لا من إنبات الزرع في الأرض الجرداء وحدها » 
بل مكتتهم من إنبات الزرع ني الحواء وعلى سطح الماء ... » مثل هذا التبديل 
لعنى « الولاية » يتيح لنا أن نحافظ على المثل الخلقية العليا الي قيلت ني 
« اولياء » المعى القديم لتقال في « اولياء » المعتى الجديد . 

والآن فلننظر ني بعض ما قاله المنصوفة ني الولاية والأولياء : قال أبو 


عنْان الهجويري ( في كتاب « كشف المحجوب » ترجمة نكلسون ع 
CEES E‏ 


« اعلم أن أساس التصوف والمعرقة قائم على الولاية » وقد أكد هذه 
الحقيقة كل الشيوخ وإن اختلفت عباراتهم في ذلك » وواضح أن الحجويري 
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يشير « بالمعرفة » الي أساسها « الولاية » بمعناه » لا معرفة الوسائل التي نتزل 
بها المطر ونتبت الزرع ونقاتل الأعداء » بل معرفة الله عز وجل بالصورة الي 
تصورها المتصوفة ؛ وليس يعنيني هنا ني كثير أو ني قليل أن أجادل المتصوفة 
م ل ا ا ل لا 

ت غلا فورض انهم صادقون فا يزعمون لنا - فلا فائدة لنا نحن بي 
Ty‏ ا ا ل 
لذن تعيعهة ان حالة رع مزاع ناه سيف وان نات التاين ل كز 
جوانب حيا نهم فلا يتغيرون قيد شعرة معرفته تلك . 

وتمضي مع المجويري في حديثه : « فاعلم أن الول هو لفظ جار على 
ال الناس » وجاء ني القران وحديث الرسول .. شن هذا نرى ان الله 
ال اعقاو له اا مدصي مجه دزا كه جكانا E‏ > ومنحهم 
او اغ الكر امات > وطهرهم من فساد الطمع ومن وساوس النفس والحوى ع 
نمار مع أفكارهم فيه ومعرقتهم به ؛ كان نوا فها مضى ‏ وهم الآن كذلك » 
CES‏ لأن الله فضلهم على غير هم E‏ 
لأرجو القارئ أن يقرأ العبارة السابقة وني ذهنه أن الحديث إ نما ينصب اليوم 
على علماء الرياضة والطبيعة بكل ما قد تفجر في حياتنا من أسباب العيش 
على أيد يهم ؛ فسوف يرى عندئذ أن الذي تغير بيننا وبين من يصفهم الهجويري 
إنما هو أفراد الفئة الي تخصها بالحديث » وأما إطار القم الذي نضعهم قيه 
فباق اليوم كما كان ني الأمس » و ثل هذا نتصور ارتباط الحديد بالقديم ؛ 
انعا ]ذا واا الا رة اام عل قرو الم قتي فلا ان الله هال اختار 
له علماء الحمهم سداد البحث والنظر حتى ليجوز القول بانهم ‏ بحكم ما قد 
اخترعوا وكشفوا ‏ هم الحكام الحقيقيون وإن لم يجلسوا على عروش الحا كمين؛ 
فقد منحهم الله القدرات الي مكتتهم ما بلغوه > وطهرهم من فساد الطمع 
ومن وساوس النفس والهوى » وجمع أفكارهم فما تتجلى فيه قدرة الخالق 
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e‏ النظر في كلام الهجويري ؛ فهو بعد ان طرح وجهة نظره 
اي يقول إن المعتزلة والحشوية فريقان يمخالفانه فيها » فأما المعتزلة فلكونهم 
يقصرون المفاضلة بين مسلم وغير مسلم > اما ضمن جماعة المسلمين فلا 
مفاضلة » ومعنى هذا أن الأولياء لا يفضلون سواهم من المسلمين ؛ وأما 
الوه العو م » فيقرون بأفضلية الأولياء على سواهم من المسلمين » لكي 
يعون أن ذلك كان فيا مضى حين كان أولياء » إذ لم بعد لحم وجود ؛ 
أقول أن اجو بر بعد أن طرح وجهة نظره أزاء وجهات نظر المعارضين 4 
طفق ا كد اسان لارا > فلقد جعلهم الله تعالى « حكام هذا العام » 
وجييد E E CS‏ بيج 
ينبت الزرع من الارض » وبدعائهم ينتصر المسلمون على الكفار > وهم 
ليسوا معصومين من الذتب ‏ لان ذلك للانبياء خاصة ‏ ولكلهم محفوظون 
من الفتنة بالولاية ... » وقد سبق لنا التعليق على مضمون هذه العبارة . 

ويا كافك اللواونة جروالا ميا و « الأولياء » موضوعاً يشغل اهتّامهم 
كان لا بد للهجويري أن يثبت رأيه فيها » فقال : ١‏ اعلم أن شيوخ الصوفية 
بوجه عام يقولون : إن الأولياء في كل وقت وتال اك نة مق الاجباء , 
وأن الأتسياء أفضل من الأولياء 4 لأن اة الولابة بدارة النبوة 4 وكل نى 
07 4 وبعض الأولياء ليسوا e‏ ¢ واا خالون 6 0 الات 
الاك كذلك ني بعض الأوقات ... » 
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وهاك صوفیا آخر عن العم 4 هو شهاب الدين يحي سهروردي 
نمدم للق من كله قبس خی نين ا كبك تلق" الأو نبا الكاملوان 
الغيب ؛ وسوف ترى فيه حديثاً هو اقرب من حيث المضمون - إلى 
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سي و ل الل د 

كين لأسي الى ع با التي ب بواعى ي أن نتابع الخط الو جداني التصوبري 
ثم نبحث له ي عالم الواقم عن خط يوازيه ؛ فر با اعطيناه عندئذ قيمته 
CEES E Lg EE‏ براك Ue‏ 
عن تلقي الغيب كيف يكون عند من كتب الله لهم أن يتلقوه من ارلا 
فلن يكون ذلك منا إلا مشاركة له في دنيا « اللامعقول » الي اختارها لحياته ؛ 
يمول : 

وما يتلقى الأنبياء والأولياء وغيرهم من أمور الغيب » فإنها قد ترد 
عل م في أسطر مكتوبة » وقد ترد بسماع صوت .. وقد يشاهدون صور 
الكاين » وقد يرون صوراً حسنة إنسانية تخاطبهم ‏ في غاية الحسن- فتناجيهم 
بالغيب : وقد برى الصور التي تخاطب ٠»‏ كالتاثيل الصناعية » في غاية اللطف 

وت بع ما برى في المنام من ال ميال والبحور والارضين والأصوات العظيمة 
وا - كلها مل قايمة ؛ وكذا الروايح وغيرها ؛ وما يُرى من الجبل 
الو قر ا في المنام ‏ الصادق أو الكادمةت كيف يسعهما الدماغ أو 
بعض تجاويفه ؟ وكما أن النايم ونحوه إذا انتبه فارق العالم الثالي دون ح ركة 
ولم تجده على جهة منه » فكذا من مات عن هذا العام يشاهد عالم النور دون 
حركة وهو هناك » ( من كتاب و حكة الاشراق » للسبروردي » ص 51١‏ 
.)14١‏ 

هكذا يريدنا السبروردي أن ميت أنفسنا عن هذا العام > فالعين لا ترى 
والأذن الا تشع : . ليتاح لنا عندئذ أن نشهد عالم النور 1 ! وها هنا يسرح 
ا رر الضيوث ا وا عاك ار ا » فاسمع : 


« اعلم أن النفوس إذا دامت عليها الإشراقات العلوية » يطيعها مادة 
العالم ( | ! ) ويسمع دعاؤها ني العام الاعلى . 
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وإخوان التجريد يُشْرف عليهم أنوار » وها أصناف : 

نور بارق - يرد على أهل البدايات - يلمع وينطوي كلمعة بارق لذيذ ؛ 
ا اي نور بارف ا ( واي منه بالبرق ... ور عا 

ونور وارد لدذيذ » يشبه وروده ورود ماء حار على الراس 

ونور ثابت زماناً طويلاً » شديد القهر » يصحبه خَدَرْ ني الدماغ . 

ونور لذيذ جداً » لا يشبه البرق » بل يصحبه .هجة لطيفة حلوة يتحراك 
نقوة المحية : 

ونور محرق يتحرك من تحرك القوة ... وقد يحصل من سماع طبول 
وابواق اموز هايلة للمبتدئ .. 

ونور لامع في خطفة عظيمة يظهر مشاهدة وإبصاراً » أظهر من الشمس 
في لذة مغرقة . 

ونور راق لايد عدا .محر كانه يملق يمن ارا اا وا 

ونور سانح مع قبضة مثالية تتراءى كانها قبضت شعر راسه وتجره 
شديداً وتؤله 1 شدبداً . 

ا يوا 7 
ا aS e‏ 

ونور مبدؤه في صولة » وعند مبدئه يتخيل الانسان كان شيئاً ينهدم . 

lis 

ونور معه قوة تحرك البدن حتى يكاد بقطع مفاصله . 


0 


وهذه كلها إشراقات عل النور المدبر » فتنعكس إلى الميكل وإلى الروح 
النفسالي ؛ وهذه غايات المتوسطين ¢ وقد تحملهم هذه الانوار فيمشون على 
الماء والهواء ... » ( « حكة الاشراق » للسهروردي » ص ۲٠١۲‏ وما بعدها ) 

فاذا تسمی كلاماً كهذا إلا أنه أجراس لفظ قد توحى بحالات 
كتهاويم النائمين الحالمين ؟ 


ولننظر ف لمحة مما يقوله ابن عربي ي ع الأولياء » SA‏ 
كيف نشات عند بعضهم الفكرة أن هه ملساو مق ارلا 6 هی بول 
يكون خا تا لهم » ولا يكون بعده ولي » عا غوان ما يقال عن « خاتم الأنبياء) 
إنه لا نبي بعده ؛ يقول ابن عر بي : 

ليوز ئ التحق »مكحا نه عر اتلك قروز يتلق ف بوانت عراب 
في رؤيته أسماءه وظهور أحكامها » وليست سوى عينه  »‏ أي أن الصوثي 
الذى يرق هادم إل أن جحد باه + قاری نقسه ادرا كما ان الله 
تكاج تخا نه ری عاد ا اهن لل تمع عة ىد لكف اموق 
فكل من الذاتين ترى صورتها قي الذات الأخرى ... وبمضي ابن عربى في 
الحديث فيقول : «... منا من جهل في علمه فقال : والعجز عن درك 
الإدراك إدراك ؛ ومنا من عَلِمّ فلم يقل مثل هذا وهذا أعلى القول ‏ بل 
أعطاه العلم السكوت » ما أعطاه العجز » وهذا هو أعلى عالم بالله » وليس 
هذا العلم إلا لخاتم الرسل وخاتم الأولياء ؛ وما يراه احد من الانبياء والرسل 
إلا من مشكاة الرسول الخاتم » ولا يراه أحد من الأولياء إلا من مشكاة الولي 
الخاتم ؛ جين إن الرسل لا وه قت رارم الاين کا ة خاتم الأولياء » 
eS‏ تتقطعان والولاية لا تنقطم 
ابد ٠...‏ ويستوقفنا فى هذه الأسطر : بعض المعا م الي تحتاج منا إلى تعليق ؛ 
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ففيها موازنة لطيفة بين رجلين » أحدهما قد جهل ما أراد العلم به والآخر قد 
علم » ولكن أولهما على جهله قد يرى في موقفه شيئاً من إدراك » لأن علمه 
بانه قد عجز عن درك ما اراد ادرا كه هو في حد ذاته ضرب من الادراك ؛ 
وأما ثانهما فهو وإن يكن قد بلغ مرتبة العلم با أراد العلم به » فهو يسكت 
عن كل قول » لكن سكوت الذي علم لا سكوت الذي عجز ؛ وهنا نلاحظ 
أن مثل هذا العام الصامت هو عند ابن عر بى ‏ « أعلى عالم بالله ؛ » وإن 
رأياً كهذا ليدل وحده على أن المتصوف فرد قد ينفع نفسه بما يكون قد ارتقى 
إليه » لكنه لا ينقع الناس عو وحراس حر سر لفاك اطول 
هذا العالم الصامت لا يضع حجراً واحداً في بناء الا في بناء العلم » 

ج ادا خا بتعريف العلم الذي ورد عرضاً في الأسطر السابقة » وهو أن 
العلم علم بال ؛ لأنه سيظل علما منحصراً في شخص من عَلِمّه » لا سبيل 
إلى انتقاله منه إلى سواه ؛ ولئن كان ٠‏ المعقول » هو دائماً وقي كل الحالات 
١‏ قول » ينضبط ببعض الضوايط الى تجعله معقولاً » فلا بد أن يكون الصمت 
في حالة العلم - مهما يكن نوع العلم ‏ هو قمة ٠‏ اللامعقول » ؛ إننا نكتب 
هذه الصفحات بهدف رئيسي » هو أن ترى ماذا يمكن أخذه من تراثنا » 
و بي أننا لا نأخذ شيثاً عن رجل « صامت » لم ينطق بكلمة حتى وإن 
علد ری و رت عل الققرة ا اراک وی أن اد 
بالله الذي هو موجب للصمت عن الإفصاح به » « ليس إلا لخاتم الرسل 
وخاتم الاولياء » وإنه ليتعذر علينا تصور « الرسول » صامتأ عن علم » إذ 
فم تكون ٠‏ الرسالة » إذن ؟ وكذلك الأمر بالنسبة « للول » عه ذلك قاين 
e‏ ا فر کر جد مق التضوفة ا الأنباء والرسل 
إا علموا ما علموه عن طريق خاتم الأنبياء » وكذلك الأمر بالنسبة لجميع 
الأولياء فهم !نما استمدوا مواهبهم عن طريق خاتم الأولياء ! اما كيف اخذ 
السابق في الظهور عن اللاحق » فتفسيره مستند إلى حديث ينسب إلى الني 
عليه السلام > وهو : ( كنت“نبياً وآدم بين الماء والطين » أي أنه خلق نا 
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قبل ظهوره في لحظة معينة من التاريخ » على حين أن غيره من الأنبياء ما كان 
نبياً إلا حين بعث ؛ وكذلك الأمر بالنسبة للأولياء وخخاتمهم ؛ فخاتم الأولياء 
- هكذا يقول ابن عر بي ني النص الذي ننقل عنه ‏ كان ولياً وآدم بين الماء 
والطدن ©» وغيره من الأولياء ما کان ولا الا بعد تحصيله شرائط الولاية 
( راجع « الفص الشيثي » من كتاب « فصوص الحكم » لابن عربى ) . 


لكم أشعر في ضميري بانس الط مين أجد واحدا من أعلام القدماء 
تمد كل الحديث الذي أوردناه عن ابن عر بى › أو عن الحكم الر مذي 
ا غير هما بالتقنيد »> ولو من وجه واحد دون سائر الوجوه 4 فان ذلك وحده 
لكفيل لنا بحواز التفنيد على إطلاقه » في هذا الوجه الواحد أو في غيره من 
اله قات | قذي مد ا اذا ف له ضرا ام بان در 
نفعاً اقل تفع لنا » اللهم إلا إذا اخذناها ماخذ التعبير الشعري الذي ينفض 
فبه صاحبه ما تعتمز به نفسه بطر يقة الشعراء » وعندئذ لا يدل القول إلا 
على صاحبه » وأما سائر الناس فلا تقع عليهم تبعة القبول . 


نقذ الت را ع ين يدق اا غ وه ان رل ا ا کد 
عن « الأولياء » قراءة عصرية » فنفهم كلمة ١‏ الأولياء » على أنها تعني اليوم 
علماء الرياضة والطبيعة والدراسات الانسانية كما تفهمها الآن ؛ ومبرر ذلك 
عندي هو أنه ادا کان ارلا الماضي وسيلة معرقة بالله حتى 2 حهد 
٤‏ فوسائل 2 لق هم العلماء لخدي إذ ا هذه 
E‏ 9 
علا سواه 
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وشانك فاتيل امظرا مق « ابن تيمية » يتصدى فہا بالتفنيد لفكرة 
و خاتم الأولياء » ما لا يمحل في رقنا ردعا ا نولت 


« ... إن دعوى المدعي وجود ادم الأولناة باطل لا أصل له ؟ و 
اکر هذا أحد من المعروفين قبل هؤلاء إلا أبو عبد الله محمد بن على الترمذي 
الحكيم ني كتاب « ختم الولاية » ؛ وقد ذكر في هذا الكتاب ما هو خطأ 
وغلط مخالف للكتاب والسئة والإجماع ؛ وهو رحمه الله تعالى ‏ وإن 
كان فيه فضل ومعرقة » .. . فني كلامه من الخطأ ما يحب رده ؛ ومن أشنعها 
ما ذكره ني ختم الولاية : مل دعواه فيه أن يكون في المتأخرين من دَرَجَنْه 
عند الله أعظم من درجة أبي بكر وعمر وغيرهما ؛ ثم أنه تناقض في موضم 
أن 8 حدق طن يكن لأسن أذ اذ الوق :الود قروا لحن الزن 6 
e‏ 
الول المعتزل ) أفضل من أي بكر وعمر » وأبطل ذلك .. ... ومنها ( أي 
من اشا الحكي الترمذي ) ما ادعاه من تم الأولياء > الذي يكون ي 
الي الان وف وتقدعه على من تقدّم من الأولياء آنه يكون معهم 

كخاتم الأنبياء مع الانباء ٠‏ وهذا ضلال واضح ؛ فإن أفضل أولياء 
هذه الأمة أبو بكر وعمر وعنْان وعلي وأمثالهم م من السابقين الأولين م 
اورنوالا ضار .. ولفظ GS‏ ل ير 
سلف الأمة ولا ها » ولا له ذكر في كتاب الله ولا بت رسوله ؛ وموجب 
هذا اللفظ أنه آخر مؤمن تني ... مع أن كل من كان مؤمتا تقياً كان لله وليا .. 
وإذا كان خاتم الأولياء اخر لاس يه 
الأولياء ولا أكملهم ؛ بل أفضلهم وأكملهم ا الذين هم 
بافضل الرسل من غير هم . م ا ل 
- كما ثبت في الصحيحين ع عن التي صلعم أنه قال : و انه كان قالمع 
قبلكم مُحَدَنُونَ » فإن يكن في أمتي : فعمر ٠‏ فهذا الحديث يدل على أن 
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أو "هد تر فض هذه الامة ر ؛ وأبو بكر أفضل منه إذ هو الصديق ؛ 
والمحدّث ‏ وإن كان يُلْهِم ويْحَدّث من جهة الله تعالى فعليه أن يعرض ذلك 
على الكتاب والسنة » فإنه ليس يمعصوم ... 
ثم أن خاتم الأولياء هذا (ما زلت أنقل كلام ابن تيمية ) صار مرتبة 
وفونة لا مدقيقة لد ار اا ا يوقت ادعاها 
غير واحد » ولم يدّعِها إلا من في كلامه من الباطل ما لم قله الييود ولا 
النصارى » كما ادعاها صاحب الفصوص ( يقصد ابن عر بى صاحب 
« فصوص الحكم » ) وتابعه صاحب الكلام في الحروف (ريما كانت 
الاشارة إلى الفارابي في « كتاب الحروف » ) ... واخر كان يزعم انه الملهدي 
الذي يزوج بنته بعيسى بن مريم وأنه خاتم الأولياء .. 
ثم ان OE‏ :رامنا لواو الكو عن HE‏ 
بلا واسطة » والني بأخذ بوؤسطة المَلّك » ومذا صار ا تم الأولياء أفضل 
e‏ ن هذه الجهة » و ا e‏ ا الله الا 
از بواسطة الرسول إليه » وإذا كار ر اراي ا فد الى ال ے٠‏ رج 
المح روي الورك 


وتكلم الله لعباده على ثلاثة أوهه : 7 ن وراء حجاب كما كلم موسی : 
ونار رسال رسول كما أرسل اللاتكة إلى الأتياء » وبالإيحاء » وهذا ( الأخي 
فيه ول نصيبك واا للزتكان الأولان فا نا لابا 'خاضة > والآرلاء 
الذين قامت عليه الحجة بالرسل لا يأخذون علم الدين الا بتوسط زكل الله 
إلعم.ء > فكيف يكونون احذين عن الله بلا واسطة » ويكون هذا الأخذ 
أعلى » وهم لا يصلؤن إلى مقام تكلم موسى ولا إلى مقام نزول الملائمكة علييم 
كما نزلت على الأنبياء ؟ وهذا دين المسلمين والهود والنصارى . , 


داعا هؤلاء الجهمية الاتحادية ( الكلام ما يزال لابن تيمية ) فبنوا على 
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أصلهم الفاسد أن الله هو الوجود المطلق الثابت لكل موجود ؛ وصار ما بقع 
يقارم رمن وان موا Ng EE‏ - يزعمون أنهم 
أخذوا ذلك عن الله بلا واسطة » وأنهم يكلّمون كما كلم موسى بن عمران » 
وفيهم من يزعم أن حالهم أفضل من حال موسى بن عمران » لأن موسى مع 
الخطايع ف حخره اموه ح عل عدم نعود الخظات من حي 
ناطق ... ... وف دعواهم ان خاتم الاولياء افضل من خاتم الانبياء من 
بعض الوجوه ... وأعظم بن E‏ ) أن الأولياء والرسل 
- من حيث ولايتهم ‏ تابعون لخاتم الأولتاء© واخذواءمن سكا > فهذا 
باطل بالعقل والدين » فإن المتقدم لا يأخذ من المتأخر والرسل لاي خدون 
من غيرهم ... » ( من « حقيقة مذهب الاتحاديين » لابن تيمية ص ٠١٠١‏ _ 
E‏ 
لست أعتذر للقارئ عن طول العبارة الي اقتبسها من ابن تيمية في تكذيبه 
لا زعمه الزاعمون ‏ ومنهم الحكم الترمذي وابن عربى والسهروردي ‏ - عن 
الا ولياء وعن خاتم اا روك أن ا 
بعض ما يقال عن هؤلاء » كي ينفتح لنا طريق العقل فنضيف ما نراه بدورتا 
متعذر القبول » لا سما إذا انتقلنا من المحيط الثقافي الذي أحاط بتلك المشكلة 
نع تع نر NES‏ إن نود لقان تن عضرا 
هذا الذي نعيش فيه » فر يما تعاطف قارئ هذا الكتاب مع كاتبه في إحالة 
المشكلة برمتها على دنيا اللامعقول في تراثنا » ومن ثم يصبح تتاولها مشروطاً 
OS a IEA)‏ لابق عن ات اق 
مايا ابن .عر :عل الحديث: لقال + و كنت نيا وآدم بين لماء والطين ۽ 
وهو - أي النتيجة الي استدلها اب ن عربى من هذا الحديث ان اللي محمدا 
عليه السلام كان مو جردا مد الأزل:: لات غر من الأنبياء ؛ وكذلك 
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خاتم الأولياء ‏ في رأي ابن عر بى - كان ولياً وآدم بين الماء والطين ؛ فيعلق 
ابن تيمية على هذا بقوله : «هذا كذب واضح »› مخالف لاإجماع ائمة 
الدين » وإن كان هذا يقوله طائفة من أهل الضلال والإلحاد ؛ فإن الله عَلم 
الأشياء وقدرها قبل أن يكونها ؛ ولا تكون موجودة بحقائقها إلا حين توجد » 
ولا فرق في ذلك بين الأنبياء وغيرهم ؛ ولم تكن حقيقته ( أي حقيقة محمد 
عليه السلام ) موجودة قبل أن يلق إلا كما كانت حقيقة غيره » بمعتى 
أن الله عَلِمّها وقدرها ؛ لكن كان ظهور خبره واسمه مشهوراً أعظم من 
عيره ) : 

بل ماذا تقول تي اتهام ابن تيمية للمتصوفة الذين قالوا ما قالوه ما أسُلفنا 
عوذجا مته » بالالحاد » لا عمجرد الخطا في الراي ! من قوله في ذلك عنهم : 
« كان الملاحدة من المتصوفة » كابن عربى وابن سبعين وغيرهما » قد سلكوا 
مسلك ملاحدة الشيعة كأصحاب رسائل إخوان الصفا » ( من «الرد على 
المنطقيين » لابن تيمية »> ص 485 ) . 

أفيكون بدعاً منا بعد ذلك أن نكتى بالقول عن مثل هذه المشكلات 
ENN‏ توي كلدم البذانة وجنات 
كالتي تحيش بها صدور الشعراء » قد تلذ قراءها » أما أن نطرحها أمام العقل 
ومنطقه فلا ؛ وإذا كان أمرها كذلك قلا يجوز أن تكون هى وأمثالها جسر 
العبور بيننا وبين أسلافنا . 1 

E 

إتني إذ أقول ما أقوله » فإنما أحتكم إلى العقل ؛ وللعقل في أحكامه 
حدود معلومة ؛ ولعل أوضح هذه الحدود أن يكون المحكوم بعقله في حالة 
من و الوعى » الكامل با يؤديه ؛ فأما أن يقال عن رجل انه عن طريق 
١‏ اللاوعي » يستطيع أن يكشف عن الحق فيعلمه »فذلك قول ينقض بعضه 
بعضاً ؛ نعم إن من حقك أن تقول : « ولماذا أشتى بالوعي إذا كانت حالات 


YY 


اللاوعي تسعدني بوجداتها ؟ من حقك أن تقول هذا » ولا حرج عليك أن 
تنعم بما تراه مصدراً لنعيمك » لكن الذي ليس من حقك أن تدّعي بلوغ 
« العلم » عن غير طريقه » اللهم إلا ان تعطي كلمة « العلم » معنى ليس هو 
وومةه نيا" اتوم رودالك E‏ للتصوقة تين ١ i‏ يم 
كشفوا عن « الحىّ » بحالات هى اقرب إلى حالات الغيبوبة مہا إلى حالاات 
الصحو الواعية ؛ وسأنقل لك أسطراً من الغزالي يصف لنا فيها ما يظنه طريقاً 
لبلوغ « الحق » : 


0 فالا نبياء والاولناء انكشف لحم الاش 4 وفاض عل صدورهم 
النور » لا بالتعليم والدراسة والكتابة للكتب »6 بل بالزهد في الدنيا » والتبري 
من علائقها » وتفريغ القلب من شواغلها » والإقبال بكنه الهمة على الله 
تعالى ؛ قن كان لله كان الله له ؛ وزعموا أن الطريق في ذلك أولاً بانقطاع 
علائق الدنيا بالكلية » وتفريغ القلب منها » وبقطع الحمة عن الأهل والمال 
والولد والوطن وعن العالم والولاية والجاه ؛ بل يصير قلبه إلى حالة يستوي فما 
وجود الشيء وعدمه ؛ ثم محلو بنفسه يي زاوية مع الاقتصار على المرائض 
والرواتب » و مجلس فارغ القلب مجموع الحم » ولا يفرق فكره بقراءة قران › 
ولا بالتامل في تفسير ولا بكتب حديث ولا غيره » بل يجتهد الا عطر بباله 
ثىء سوى الله تعالى ؛ فلا يزال بعد جلوسه في التخلوة ‏ قائلاً بلساته : الله ! 
انا عل الدواع اميم عقر العا EEE‏ يورك تجريك 
اللسان ويرى كان الكلمة جارية على لسانه ؛ ثم يصبر عليه إلى ان يمحى 
أثره عن اللسان » ويصادف قلبه مواظباً على الذكر » ثم يواظب عليه إلى أن 
يمحي عن القلب صورة اللفظ وحروفه وهيئة | لكلمة » ويبقى معنى الكلمة 
مجرداً في قلبه » حاضراً فيه كأنه لازم له لا يفارقه » وله اختيار إلىان ينتهي 
إلى هذا الحد » واختيار ني استدامة هذه الحالة بدفع الوسواس ؛ ولیس له 
اغداو:ق"التصجلات رة اه ال + هر غا هله ضار موتا لات 
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رحمة الله » قلا يبقى إلا الانتظار لما يفتح الله من الرحمة كما فتحها على 
الاو الاولناء يله ا 

وعند ذلك اذا صدقت إرادته » وصَمّت هته » وحسنت مواظبته › 
فلم تجاذبه شهواته » ولم يشغله حديث النمس بعلائق الدنيا ‏ تلمح لوامعم 
الحق في قلبه » ويكون في ابتدائه كالبرق الخاطف لا يلبث » ثم يعود وقد 
بتار »وان غاد فقد يفت وقد ركون مختطفاً 4 وان فت قد يطول انه 
وقد لا يطول » وقد يتظاهر أمثاله على التلاحق » وقد يقتصر على فن واحد ؛ 
ومنازل أولياء الله تعالى فيه لا تحصر » كما لا يحصى تفاوت خلقهم › 
وأخلاقهم ؛ وقد رجم هذا الطريق إلى تطهير محضر من جانبك وتصفية 
وجلاء » ثم استعداد وانتظار فقط » (راجع كتاب إحياء علوم الدين 
للغزاليي » ج “اء ص ۱۹ ۲۰ ) . 

الحق إني لأسائل نفسي دائماً كلما قرأت أقوالاً كهذه لكبار المتصوفة : 
في آية حالة يا ترى كتبوا هذا الذي كتبوه » ثم لماذا ا 
الغزالي - على عظيم قدره مفكراً وفقيما ومتصوفاً ‏ يعلنها صريحة بأن الأمر 
دكنت ان ن ولا بالعلى والتراجة واا لک > بل بالزهد 
في الدنيا ؛ ويوصي من أراد بلوغ الحق أن يقطع مته عن « العالم » وأن بضع 
نة ى اة وفرع اوو ا وعد وغل ان عات فيه عق 
N OTO E EET‏ 
بويد EE NASE e‏ 
N EOE SS‏ 
أن يكون ‏ كما وصف - قد بتر علائقه بالعالم » واستوى عنده وجود الأشياء 
وعدمها » ولم يعد حطر بباله شيء سوى الله ... قتى ‏ اذن ‏ ولماذا » وكيف 
كتب هذا الذي كتب ؟ أليست الكتابة فما ورق ومداد وقلم والفاظ وانشغال 
بالناس الذين يأمل أن يقرءوا كتابته ؟ أيكون قد كتب هذا بعد أن فاق من 
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غيبوبة استغراقه ؟ لكنه إذا أفاق ولم تعد له إلا ذكرى ما قد حدث له في 
لحظة ماضية » أفلا يكون عندئذ في حالة جديدة ما يحسن الخروج منها 
باسرع ما يستطيع ليعود إلى لحظة استغراقه ؟ ثم لماذا لا يذ كر لنا المتصوفة 
في حالات صحوهم ووعيهم تفصيلات ما قد راوه وعلموه ساعات وجدهم ؛ 

أم أنه شيء بحس ولا يوصف » فا فائدة جد الذي يكوسان بوجهود ليم 
الول ؟ . ماهرة ا : إن من حق من شاء أن يستمتع بقراءة هذا 
الصنف من الكلام ‏ وهو ني تراثنا كثير - لكن ليعلم أن الدنيا لن تتقدم به 


وإن المتصوفة أنفسهم ليعلمون انال نهم الو جدانية هذه ا خاصة 
باشخاصهم ‏ وإن كنت لا ادري : SS‏ للناس ؟ = 
وهم يعلمون ان دنيا الناس لن تتقدم قيد إصبع واحدة بكل ما كتبوه ع 
والأرجح ألا ستتأخر بمقدار ما فيها من أفراد لا يعون بشئونها » ويستوي 
في اعينهم وجود الاشياء وعدمها ؛ ولذلك تراهم يجعلون « الزهد » ني الدنيا 
شرطأ من شروطهم ؛ والزاهدون ‏ بحكم تعريف الكلمة نفسها ‏ قد ينفعون 
انفسهم » لكنهم لا ينفعون حضارة الناس في شيء . 


يول الحارث المكي ني كتابه « قوت القلوب في معاملة المحبوب » : 
« الزهد يكون معنيين : إن كان الشيء ء موجوداً فالزهد فيه إخراجه وخروج 
القلب منه ؛ ولا , بصح الزهد فيه مع تبقيته للنفس > لأن ذلك دليل الرغبة 
فيه ؛ وهذا زهد الأغنياء ؛ وإن م يكن موجوداً ... فالزهد هو .. الرضبا 
بالفقر » وهذا هو زهد الفقراء » ( ص )٥٠١‏ « حقيقة الفقير ان يكون 
مغتبطا بفقره » خائفاً أن يسكب الفقرّ » كما يكون الغني مغتبطا بغناه يخاف 
OR ESTEE EOE‏ لضفه ارده 
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وينفصل به عن الراغب هو الا يفرح بعاجل موجود من حظ النفس » ولا 
يحزن على مفقود من ذلك ؛ وان ياخذ الحاجة من كل شيء عند الحاجة إلى 
الثىء ٠»‏ ولا يتناول عند الحاجة إلا سد القاقة » ولا يطلب الشىء قبل 
الحاجة » ( ص 207) « خالص الزهد إخراج الموجود من القلب » ثم 
حرا با EON NNE‏ عن ENE‏ 
الزهد » ( ص 008) . 

ويروي صاحب « قوت القلوب » عن إبراهيم بن أدهم قوله : « قد 
حجبت قلوبنا بثلاثة أغطية » فلن يكشف للعبد اليقين حتى ترفع هذه 
الحجب 3 الفرح بالموجود > والحزن على المفقود 0( والسرور بالمدح ؛ فاذا 
فرحت بالموجود فانت حريص » والحريص محروم ؛ وإذا حزنت على 
المفقود فانت ساخط » والساخط معذب ؛ وإذا سررت بالمدح فأنت معجب 
والعَجّب يحبط العمل » ( ص 0508) . 

وكذلك روى صاحب وقوت الملوب » عن بشر بن الحرث قوله : 
وال تي التقوى الا رهد العاذة لا تلبق الاغتاء؛ مت العنادة عل 
الغني » مثل روضة على المزبلة ؛ ومثل العبادة على الفقير مثل عقد الجوهر 
في جيد النساء » . 

سل الحتيد عن الزهد فقال : معنيان » ظاهر وباطن ؛ فالظاهر بض 
ما في الأيدي من الأملاك » ورك طلب المفقود ؛ والباطن زوال الرغبة عن 

0 

القلب )؛ ووجود العزوف والانصراف عن ذ كر ذلك © الزاهد عد في العمل 
بتقصير الأمل وتقر يب الأجل .. يكون ي الزهد استواء الأشياء فيكون عدمها 
كوجودها ... 

وهكذا وهكذا تستطيع أن تجد في تراثنا عن الصوفية ألوف الصفحات 


١ 


اسال : إذا فرضنا ان امة في عصرنا قد تشبع افرادها ببذه المثل » ثم جاءهم 
E‏ 
RS‏ لاد وعم بنشر التعليم » اذا 

هم قائلون له ؟ ألا تراهم يُصمّون آذانهم عن دعوته » لأن « إصلاحه » هذا 
اما هو محر يب للنفوس ؟ ولأن زيادة الثراء اهام بالدنيا وذلك مذموم ؟ ولأن 

حرا فاك لكي وج ودر يراوه يا معدم 
حجاب بين المرء مر ابو ويه احرج لحرن راتس ول 
صفوة قليلة » وألا يشيع في الناس ؟ 


من هذا القبيل ؛ ولقد يكون ني هذه الأقوال وأمثالها جاذبية لقلوبنا ؛ لكى 


إن في ترائنا ميلا شديداً نحو تحقير الحياة الدنيا والتقليل من شأنما 
وضرورة أن يصرف الناس أنظارهم عنها حتى لا تفتنهم الفانية عن الباقية ) 
وهو ميل قد تخفق له قلوبنا وتهتز مشاعرنا لكثرة ما أوصينا به » لكنه يتناقض 
تناقضأ صريحا مع أسباب النجاح والقوة في عصرنا » وعلينا أن تار ؛ فإذا 
قآل قائل + اليس هق الانى أحد الاوعو صف غل الدثنا > وال غار 
فالضيف مرتحل والعارية مردودة » ثم أعجبتنا الصياغة الأدبية الجميلة » 
قلا جوز أن يقتننا جمال اللفظ عن فساد المعن. ؟ لأته اذا كان الانسات ضيفاً 
NNE E‏ لوده بزو للش نيان سود قوفي اناق اقرف اسمن رو 
كذلك من حيث هو نوع تتعاقب أجياله أبد الدهر » واذن فالعمل المنتج 
ارا ر ولع سحا را اك و ا 
مردودة » لأن معنى المال قد يتسع ليشمل المنشئات الصناعية الكبرى 
والمشروعات الحضارية العظيمة » فهذه رواسخ ثابتة على فترات طويلة من 
الرفن :وليت و غار مر دود بوسكذا قد ف ر افا الآذى ا بت قا 
تفرلت الباني عن السناة AEE EES O‏ 
خوت بوعقلانت وشحب أن قط مق سانا كل ما من شاه ان ك 
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ق غروقنا ذماء الحاة أو يتح با وجهة اللاعقل هذه + ستل عل بن الى 
EGE OE a o‏ دار أولا 5 واحرها 
فناء ... » وهذا صحيح » لكن لا ينبغي أن يفوتنا بأن المعّول هو الطريق 
الممتد بين عناء الولادة وفناء الموت ؛ إن محفوظاتنا الى نحفظها من ماثورات 
التراث » ونحن بعد في المدارس الابتدائية أطفال ٤ ee E‏ 
الخط نفسه كلما ارتقينا سلّم التعليم » > تكاد تلتى كلها NAE‏ 
الذي نتحدث الآن عنه ‏ عند نقطة واحدة هى التحريض عل الفرارمن 
الفاعلية الحيوية الي يقتضيها الإقبال على 4 تة آنا و قا م 
و« باطل يصرف النظر عن سبيل الحق و رباكا لاك لتو ين الداريين 
آخر الشوط وهذه هي الناذج المثلى أمام أبصارنا » ولولا أن فطرة الحياة 
نفسها تدفم الأحياء في في الطريق السليم » لتأثرنا ذه الماذج » كما يفعل 
المتصوفة الزاهدون »> فتترك الدنيا لا أدري من ؟ كل هذا نشا من عوامل 
ثقافية في كياننا الفكري » من بينها انحصار النظر في حياة « الفرد » الواحد > 
ولا عجب بعد ذلك أن تسرع مؤسساتنا الاجتاعية إلى الاتبيار » لأن شرط 
بقائها هو أن يعمل الأفراد ونصب أعينهم امتداد البقاء ه للأمة » في مجموعها 
الذي يتخطى في وجوده حواجز الزمن ؛ من منا لا يحفظ منذ طفولته عيارات 
جكمية وأبياتاً من الشعر تحاول يحمال صياغتها اللفظية أن تنفره من الدنيا 
بكل من فما وما فيها » وإنه ليقفز إلى ذاكرتي الآن بيت أبي نواس : « إذا 
امتحن الدنيا لبيب تكشفت له عن عدو ني ثياب صد يق » ولم ألحظ إلا الآن 
حقيقة محتواه ؛ فا هى الدنيا إلا أن تكون ناساً وطبيعة ؟ فكيف لا تكون 
الط ولا ايكون الان دن بعد امان جاك وخزلاء الا اعدا ارا 
شاب الأصدقاء ليخدعونا ؟ أليس الناس هم الذين أتعاون معهم ويتعاونون 
معي على إعداد الطعام وإقامة البيوت » وعلى التعليم من جهل والتطبيب من 
مرض ؟ ثم اليست الطبيعة هي ما فيها من ضوء وكهر باء وهواء وماء وحديد 
ونحاس ؛ فلو كانت هذه كلها أعداني رودت اجتناب عداوتها » شاذا 
rr‏ 


بقترح علي آبو نواس بديلاً لها ليكون هو الصديق ؟ أحسب ألا بديل إلا الوت 
وهذه هى خلاصة ما بحملا الجانب الصو من تراثنا على فعله ؛ انه لمما 
ال اذاي ان ری صا ی کل کے انار ار ديفا © عون 
الصداقة والعداوة - عند النظرة الأعلى ‏ لا بجديان نفعاً لمن شاء أن « يفهم » 
العام من خوله على أسس موضوعية علمية . 

اود هنا أن أؤكد للقارئ بأنني - كسواي من حملة التراث العربي ‏ 
احس خفقة القلب كلما قرأت للمتصوفة أو لغيرهم من يبشرون بالقيم نفسها 
وكأنها هي الخفقة الي تحفزني أن ألي الدعوة إلى زهد في الدنيا وانصراف 
عها :6 وال ؤاد الرغات. لق ااب وبالتالى واد 'النفين ق ا لک 
بكل هذا الذي اعرضه على امار ل وعدت اللا ىعر اال 
اللامتقول مق اا هاوس لرل ودوم ذلك ت اها اغالب 
في جوفي نزعة بثها القوامون على تربيتي وتعليمي عا وضعوه امام عيني من 
بماذج حملوني على احتذائها ولو من الناحية النظرية الي مجعلها املا ان لم 
0 

مؤذق. النظزة الضوفة الزاهدة" الى. محا علا الترناث ي ران 
اللاعقلية هو أن الدنيا بأسرها اوغ تنوكا ينين تمده انان و 
ا د النارى كا »تقول :ونم عة اا ع ان لفوت خا علو کن 
قتا وكريها نير و غه ر 
صرف ؛ فلئن كانت ظواغر الحاة الدنيا تتفاضل خيرا وشرا في أعين الناس 
فالكون ني اجماله خيرويسهدف الخير ولیس عة د شر يعارضه ؛ ولواصطتعنا 
هذه الوجهة من النظرلما عرفنا بأي مقياس نيز بين المحمود والمرذول من جوانب 
حياتنا العملية عندما نسعى فما إلى علم وصناعة وزراعة وغير ذلك › إذا 
كانت هذه كلها أوهاماً يحب الارتفاع عنها إلى حيث « الحق »الذي تنمحي 
فيه الفواصل والتجزئة ؛ ولطالماتردد ف التفس سؤال كلما طالعت كتابا او 
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قولاً متصوف » يحاول به أن يردّنا عن أوهام الحياة الدنيا وخداعها إلى عام 
اعلى هو عام « الحق » الذي يتنزه عن تحولات الزمن وتغيراته : ترى ماذا 
عن عدا الوتعةان الضوق أن كفك لاحن ای لدي ؟ انه لأ ركعت 
لنا البتة عن شيء اللهم إلا عن طبيعة نفسه هو » أو قل إنه قد يكشف لنا عن 
طبيعة النفس البشرية عامة » وذلك على أحسن الفروض ؛ أما ما ليس نفساً 
رة فهو .فيه اشد نا خياد 4 كلذ طنيفة الكون رعنقة عامة عرفا ها منه > 
ولا طبائع الكالعاظ رضم اساي دك لذ افوا وج ذا نات 
اللامعقول من تراثنا أو لم يوجد » فلم يكن ليتاثر بوجوده او بعدمه إنسان 
واحد من البشر في طريقة معايشته لظروف هذا العصر العلمي العملي الصخّاب 
بضروب الحركة والنشاط . 
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لعل قمة اللامعقول في حياة الانسان العملية ‏ والعلمية الزائفة كذلك ‏ 

هن أن تذل الت عائلا عق خوراش الم وار 6 اذا الع إن 
م يكن هو تعليل الأحداث بغير أسباما الطبيعية ؟ فإذا كانت علة المطر 
اة أت قاذ دي عنداز نوكتم E‏ من عار الماء » جعلها 
الماح وره تكب علا ا ارا ار شارات ع المدرة عل 
إنزال المطر ؛ وإذا كانت علة الشفاء من مرض معين هو أن تزال الجرائم 
ل عدن DS‏ اح سر مو سور 
والقاء ترح الوص اها كوا تبط سعدا "العف ادرال قال حون شظر 
جو الكان ويطيرة مق الكائنات الظائنة العاف اد الاس وكا 
ولق ات اوو المار ةين شكال ايض اف 

الناس في حياتهم العملية على انه سحر علي مكشوف » فهنالك ضروب 
ار کا ا ع أعن را كات رل کے ان ر عل 
عدوه تي ساحة القتال بدعوات بو جهها الى السماء » في حين لا تكون الغلبة 


TV 


إلا بطائرات ودبابات يحسن إدارتها وتوجيهها ؛ أو أن يرقب شعب ازدهار 
EAE‏ خط NEE‏ 
كت سبللا ٤‏ أيدي السمهاء دیا هذه وأمثالما ندراج تحت مقولة 
« السحر » لالا جميعاً ربط غير علمي بين المعلول وعلته . 


ولقد تجد في تراثنا القديم أحاديث عن السحر والتنجيم والتعزيم 
والرقى والهائم وا ا و من أدوات الجهل › 
ألوف الصفحات مبعثرة هنا وهناك في أنفس ما خلفه الآباء من ميراث 
ثقافي ؛ ولم تكن أمثال هذه الأحاديث لتشغلنا مخطرها وخطورتما » 
لو لم تحدها واردة ني أماكنها من الكتب مسوقة على نحو يشعر القارئ 
بأنها امور لا تحتمل الجدل ؛ فترى الكاتب ‏ وقد يكون من جهابذة 
الأعلام اكرون تراه تدك عن التاثر انك التحر يه مكل أنواعها 
وكأنه يحدثك عن طلوع الشمس وجريان الهر واخضرار الزرع ؛ فهي 
عنده أمور حجري مجرى الطبيعة المألوفة في اطرادها ؛ ورا كان لمؤلاء 
الآباء أعذارهم ني ذلك إذا نسينا الأمر إلى مرحلتهم التار يمخية والحضارية » 
ولكن كارئة الكوارث الي تكرثنا الوم نحن « المعاصرين  »‏ اننا ما زلنا 
نقرأ هذه الأشياء » بل وتُدخل بعضها في شئون حياتنا العملية والعلمية › 
بروح من لا يحد فا غضاضة ولا داعياً للشك والتردد ؛ ثم تعظم المصيبة 
حين ندرجها تحت مقولة «الإعان » ونصب الويل على من تحدثه نفسه 
عجرد المراجعة الفاحصة . 


وليس بذي نفع كثير أن نتقصى الأمثلة من تراثنا على نحو يشبه 
الحصر والشمول › > بل ليس ذلك في مقدورنا حتى لو أردناه » لأنك إنما 
سلح نفسك بالشواهد الكثيرة ة لو كنت تعلم أنك ستواجه من يعارضك 
ي زعمك » بيد أن الأمر هنا معكوس » فالأرجح جداً ألا يطالع هذه 


م ت 


الا قارئ الا وهو ذو عميدة سابقة يحقيقة السحر وبقية أفراد ا 


GTA 


1 0 وتعزيم الخ ؛ وإنما الغضبة منصبّة على كاتب هذه الأسطر 
ائه على التشكك ي مسلمات كهذه » والدعوة إلى تنحيتها فما ينبغي 
٠ 0‏ وإذن تيم كثرة الشواهد على موقت مسلّم به ولا 
يطلب له شهادة إثبات ؟ 
ومع ذلك كفا ق هذا الساق “كل واحد أو هلان 4 ناخد ارا 
من رسائل إخوان الصفا » وما ادراك ما إخوان الصفا ؟ هم ذروة الخقفين 
في المرن العاشر الميلادي ( الرايم الحجري ) الذي هو بدوره ذروة ما صعد 
إليه الفكر العربي القديم ؛ فإذا وجدنا صفوة الصفرة هؤلاء » برغم تزوعهم 
القوي نحو التفكير العلمي ما وسعهم ذلك . محتمون رسائلهم برمالة 
حصصوعا « لاهية السحر والعزائم والعين » لا ليحيطوا الموضوع ها يثير 
الريبة » بل ليحيطوه عا يؤيد كل ما يقال عنه من قوة وتاثير » اكول إذا 
وجدنا تلك الصفوة الممتازة من المثقفين تقض هذه الوقفة من موضوع 
السحر وفروعه » علمنا أن المسألة لم تكن عند القوم موضعاً لسؤال » وهذا 
هو مدر رقا من .هذا اغات من .الات الفكري: الاثون عن اسلا 
بدا إخوان الصفا هذه الرسالة الثانية والخمسين من رسائلهم » وهي 
الاخيرة » بقولهم !هم رتبوا « فنون العلم وغرائب الحكمة » ني الرسائل 
السابقة ( ويلفت نظرنا انهم يجعلون هذه الرسائل السابقة خمسين » مع 
RO‏ جين 1 ).نجسب با SEE‏ التعليين 
ومراتب الطالبين المستفيدين » وهم بتوقعون من أنصارهم أن يعرضوا 
على الناس موضوعات تلك الرسائل بحسب ترتيما الذي وردت فيه ؛ 
لن كل خطوة ثالية عل الطريق تتطلي» عملا أ كار ضا .دق الخطوة 
TS‏ 
وجب آلا تعرض إلا على من ارتقوا بعمولهم ونفوسهم درجات الصعود 
إلى الكمال درجة درجة ومرتبة مرتبة ! 


۹ 


١‏ وهذه الرسالة هي لخر الرسائل  »‏ هكذا E‏ أن 
بذكن فما اة السحر وكقة SNE‏ وا العلوم 
والمعارف المتعارفة » وكبعض الحكم المستعملة: > ؤتستفيذ علا غا 
سمعناه من العلماء وعرفناه من كتب القدماء الذين كانوا فما مضى قبلنا  »‏ 
وليلحظ القارئ هنا أنهم يشيرون إلى السحر وتفريعاته على أنها « علوم » 
من جهة » و و حكم مستعملة » من جهة أخرى » أي أنها أمور تدخل ني 
الوجاو احا بور al‏ جد عزو بد ات حاط لمر SS‏ 
الشاهد على صدقها - في رايهم - - أنهم و سمعوها من العلماء » و : عرفوها 

من كتب القدماء » » أي أن أحداً متهم لم « جرا » تجربة مباشرة ! وما 
زلنا إلى يوم الناس هذا » وهو اليوم الذي أكتب فيه هذا السطر من هذا 
الكتاب » يوم السبت السابع عشر من شر مارس سنة ۱۹۷۳ » أقول إننا 

ما زلتا إلى يوم الناس هذا نسمع من كل من يحيط بنا توكيدات مرتعشة 
لحقيقة السحر وأفراد أسرته » حتى إذا ما سألت أيا منهم > هل رأيت ؟ 
اجا يلف و 


هذه هي حالنا نحن اليوم » العلماء منا وغير العلماء ؛ أفليس من حقنا- 
إذن ‏ ان نعجب لقول إخوان الصما : « .. راينا اليوم كر الناس المتغافلين 
اذا سمعوا بذ كر السحر لي ل ا 
ويتكافرون عن يمجعله من جملة العلوم الي ن ا ادب 
معرقتها » وهؤلاء هم المعالون: :والاحتات من حكناء هرا > المتخلفين 
والمدعين با نهم من خواص التناس المتميزين » ... إننا إذا اعتمدنا على هذا 
القول من إخوان الصفا » وجعلناه تصويراً للحياة العلمية في عصرهم ع 
اعذنا الچ ا رد ع کا ری رت أن هل الاخيوات ورالد 
جيداً أنهم من خاصة المثقفين ني أزهى عصور الفكر العربي ) بميزون بين 
« العلماء » و «المتعالين » > والاخرون وحدهم _ اي المتعالمون دون 


{١ 


العلماء ‏ هم الذين يتنكرون للسحر وينكر ونه » وآما « العلماء» ‏ من 
أمثالهم هم - فيقبلونه حقيقَة علمية ! ! ولاذا يتنكر ١‏ المتعالمون » للسحر 
والتنجيم E‏ ؟ يحيب إخوان الصفا عن ذلك بقولهم : 

ذلك لات1 رأوا , بعض التعاملين .ذا العلم » والخائضين في طلبه من 
غير معرفة له > إما أله قليل العقل » أو امرأة رعناء » أو عجوزاً خر َه 
بلهاء » فرفعوا أنفسهم عن مشاركة من هذه حال اذا نوا بدا كر الجر 
والطلّسْمات - أََقَه مهم > للا يسوا إلى الجهل وإلى التصديق بالكذب 
والخرافات » ... فإذا نبض مخواطرنا سوال : كيف إذن ‏ يؤمن علماؤهم 
الأصحاء با يمن به اولئك البلهاء المخرفون » مع ان « المتعالمين» قد 
انفوا من ذلك ؟ اجابنا اخوان الصفا بان البلهاء والمخرفين !نما يطلبون هذا 
العلم ( المقصود هو «علم» السحر والتنجم ) «لاغراض الحم سخيفة 
دنيئة من غير معرفة ... » وما علموا أنه آخر ما يرقى إليه طالب الحكمة » 

لأنه يتضمن معرفة علمية سابقة بثلاثة أشياء » هي : الكوا كب والأفلاك › 


والبروج . 


والذي نريد إثباته هنا هو أن اليوم شبيه بالبارحة » مما قد يدل على أن 
تراثنا قد سرى في عروقنا اكير مما كان ينبغي له ان يفعل لو وجد الموانم 
والضوابط ؛ قا زلنا إلى اليوم نستنكر من يتكر أن يكون السحر وأتباعه من 
Rn‏ ما زلنا اليوم كما كانوا:,الا مسن 
لا جد غضاضة في أن ندرج ج أفعال السحر فا بجوز للعقل أن يقبله ؛ 
ولو شرينا من ثقافة عصرنا العلمية » مهجها التجريبي الصارم » لوجب 
أن نعكس الوضع: » فن عدّهم إخوان الصفا « متعالمين » لإنكارهم أن 
يكون هذا التخريف جزءا من العلم » عددناهم نحن « العلماء » بالمعنى 
الصحيح لهذه الكلمة » ومن عدوهم « علماء » لقولهم ما ١‏ معوه ٠‏ عن 
الأقدمين وما « قرأوه ٠‏ في الكتب الغابرة » آخر جناهم نحن من عداد 


٤١ 


العلماء والمتعالمين معاً » لأنهم عندئذ إ نما يُسلكون في زمرة البلهاء الخرفين 
الذين اشار الم «الاخوان » منذ حين . 

وبعدئذ يأخذ إخوان الصفا في حديث طويل يزيد على ثمانين صفحة » 
عن الموضوع با يظنونه « علماً » الى ف وخا ع کر عق .أن درق 
قبسات من أقوالمم « العلمية » هذه » ليرى القارئ معي كيف أننا بازاء 
كتلة ضخمة من ١‏ اللامعقول » الذي يتبغى ألا ندخر جهداً في تنقية عصرنا 
من آثارة وشواقة بد أن وذ کرو لنا كع الك بين الكزا کب وک :من 
الأفلاك والبروج » يقولون إنه ثمة سواها أشياء » « مها العقدتان اللتان . 
لل ای لغ ل تارك 
يدل على النحوس » وليسا هما کوکبین ولا جسمين ظاهرين » ولكنهما 
أمران خفيّان » فخفاء ذاتهما وظهور أفعالهما يدل على أن في العالم نقوساً 
خفية عن الحس » افعالها ظاهرة وذاتها حقية » يسمون الروحاتيين . 
وهم أجناس الملائكة وقبائل الجن وأحزاب الشياطين » ويعرف ذلك 
أصحاب العلوم والسحر والطلسمات ... ٠‏ ( الرسائل » ج ٤‏ » ص 586 ) . 


« واعلم يا أخي أن الكواكب ملائكة الله وملوك سمواته » خلقهم 
لقمازةعاله هري حاف اة بن كوي وهم خلفاء الله في أرضه ' 
يسوسون عباده » ويحفظون شرائع أنبيائه » بإنفاذ أحكامه على عباده » 
لصلاحهم وحمظ نظامهم على احسن الحالات . 

١‏ واعلم يا أخي ‏ أيدك الله أته لا يكاد يعرف کیمیات ارات 
هذه الكواكب وأفعالها في جميع ما ني هذا العام من الأجسام والأرواح 
والنفوس إلا الراسخون في العلم » البالغون تي المعارف » والناظرون في 
العلوم الالحية » المؤيدون بتأييد الله وإطامه لمم » ( ص )۲۸١‏ . 

تلك هى النغمة الى كتب با « الاخوان» عن السحر وما هو إلى 


E 


السحر بسبيل ؛ وهم يستنكرون كل من ينكر حقيقته عن نية صادقة أو 
عن كذف وادعاء » استتاداً إلى انه كان موضع القبول من فلاسفة اقدمين 
من اجات المكانات العالة: كافلاطون 6 يقولوة: دفلا تدعا بورد 
على هؤلاء المنكزين هذا العلم » والمكذبين لمن يدعي صحته » من الشهادات : 
بعض ما ذكر المتقدمون في كتبهم وسطروه من أخبارهم » ويحكى من 
ذلك ما كان واضح الشهرة لا مخفى موضعه على طالبيه » ولا يكذب 
قائله » حتى لا بحد السفهاء إلى تكذيبنا سبيلاً » فنقول : إن أفلاطون 
الفيلسوف قد ذكر في المقالة الثانية من كتاب السياسة .... الخ » ثم يروي 
لنا المؤلفون قصة خاتم ذي قوة سحرية اوردها افلاطون ني تلك المقالة 
المذكورة (ص ۲۸۷.- 788 ) وبعد أن يفرغ الرواة من الحكاية عن 
افلاطون » يتساءلون في استنكار : هل بمكن لرجل له ما لافلاطون من 
منزلة رفيعة أن يقول عن السحر ما قاله كذباً وزوراً؟ ! « وإنما السبب الذي 
بدعو هؤلاء الأحداث إلى التكذيب والإنكار لثل هذا » هو ما فيهم من 
الكسل وقلة الرغبة في التعلم والانفة وقلة الحياء ! » ( ص ۲۸۸ ) . 


وبالطبع لم يفت « الإخوان » أن يستشهدوا على حقيقة السحر وقوة 
فعله عا قداوردوه من ايات قرانية كثيرة » لو قرئت من السطح ظن قارئها 
أنها حجة لهم » ورعا كان ها من التأويل ما يخْرج مها المعنى الصحيح 
الذي يتفق مع نظرة العقل في فهم الأحداث وتعليلها ؛ ثم عقبوا على شواهد 
القران باخرى من التوراة « مما يعتيره ويقر بصحته امتان من الامم : وهما 
البود والنصارى جميعا ؛ والتوراة موجودة بايدي اليبود والتصارى باللغة 
العبرانية وباللغة السريانية » وباللغة العربية » لا خلاف بيهم قيهاة 
(ص ۲۹١‏ ) ؛ وكذلك وردت الشواهد على صدق السحرة في دعواهم 
اق كنب امعان شاوه اال الل خرص عمد ارد ری ایر + 
(ص ۲۹۳ ) وهكذا تعددت الاد الي تؤيد فعل السحر والسحرة » 
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وفنها ما هو من جهة القلاسفة » ومنها ما هو من جهة الأنبياء وكتب 
الشرائع » ومنها ما هو مذكور في القرآن » ( ص ۲۹٤‏ ) « أفترى هذا كله 
کا لآ صل له وسا وخا هی برد كر هغد هللاه الجن الک رق 
بأنفسهم » المكذبين بما يسمونه يجهلهم › تكبراً منهم وتيها وصلفا » لقلة 
عقومم وقصر علومهم وقصورهم عن نيل العلوم الحقيقية » فيجدون 
الانكار والتكذيب أخض عليهم » ( ص ۲۹٤‏ - ه4). 

إن همنا في هذه الصفحات هو أن نبين للقارئ كيف غلب « اللاعقل » 
على أسلافنا في بعض المواقف » مما يستوجب انصرافنا عن تراهم تي هذا 
الجانب اللاعقلي ؛ ومهما يكن من أمر السحر على حقيقته » فهاانت ذا ترى 
اواك الا ر کون في تأبيدهم لصدق تأثيره ‏ أول ما يركنون وآخر 
ما ير كنون على ما و سمعوه » من اخبار الاولين » وما « نملوه ه عن اسفار 
الأقدمين » والعجب بعد ذلك أن تراهم ينعتون المنكرين « بقلة العقل » » 
في الوقت الذي نرى هؤلاء المنكر ين لا يعتمدون إلا على منطق العقل وحده ١‏ 
وأما « الاخوان » فيأخذون ما يأخذوته في هذا اللاب سمعاً ونقلاً + ولا 
« عمل » هناك . 

لجل ازن لكف ارما دا خر رور ادد للق 
اللقصود بكلمة « سحر » بعد أن أفاضوا القول فيه » وقبل أن حضوا ني 
حديث مطول عن طرائق قعله وتأثيره » فقالوا : « إن السحر ينصرف ني 
اللغة العربية على معان كثيرة » قد ذكرها أصحاب اللغة العارقون بها 
وأصحاب التفسير لها » ونرید أن نذكر منها ما يليق بكتابنا هذا ليكون 
دليلاً على ما نورده من القول في هذا الفن ؛ فن ذلك أن السحر تي اللغة 
العر ببة هو البيان والكشف عن حقيقة الشيء .. ومنه الإخبار عا يكون قبل 
كرف 4 والابتدلال بن الجن رجات اكام الك كك 
الكهانة والزجر والفأل » فإن كل ذلك إما يوصّل إليه ودر عليه بعلم 
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E‏ الأحكام الفلكية والقضايا السماوية ؛ ... ... وهو ينقسم 
اقساما كثيرة ويتنوع اتواعا شتى ... منه سحر عملي ومنه سحر علمي ؛ 
زمه کی ال وه ما وت مو الا ناء ووی ب الحكماء + 
ومنه ما مختص بعلمه التساء E ET ERA‏ 
أن تكون لكلمة « سحر » كل هذه المعاني » لنقول إنه لا يجوز لكاتب أن 
يحتج له بايات قرآنية أو عأثورات من أقوال الأقدمين » قبل أن نعرف 
ارلا لای مع من هده المماق تكوق الحجة + 
بير ا 

في أحاديث إخوان الصفا مز يج عجيب بين حمائق « العلم » وأخبار 
« السحر » كانهما طرفان متعادلان يتمسمان الميدان بشرعية واحدة ! 
فثلاً قد تراهم يقولون : إن للعقاقير والأدوية خواص معينة هي الي جعلها 
م ام ا ا ل 
ا والعوذ والدثّر » ( اسر : جمع النشرة » وهي رقبة 
عاج ووو a E‏ 
في أنفس الآدميين وأجسادهم.. N NER Es‏ 
ST MS GD‏ 
الهيمية وض الحيوان » ( ص ۳٠۹‏ ) ويستطردون في القول ليوضحوا كيف 
تقول اللسى" الجاسر قو تفن E E e e‏ جا وروي 
فإذا كان ما ينبعث من النار شرا > ما يتبععث من النفس المزثرة شيء روحاني 
لطيف » وقد يبلغ التاثير حد أن يصرع المنظور اله أو أن يشي رأسّه ؛ 
وقد ترى « الراقي يستعين على الرقية بالتقث والنفخ وغير ذلك » لأن النفث 
والنفخ هما من جوهر هذه البهيمة » (ص )۳١١‏ . 


ويتتقلون من الحديث العام إلى التطبيقات الخاصة ٠»‏ فيأخذون ني 
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ذكر المواقف الكثيرة الي يستعان فيا بالسحر والتدجم وما البعا عل كشن 
الغيب المجهول > لا فرق في ذلك بين جليل الأمور وضتيلها ؛ وسنذ كر 
للف ا ا ا تالدوم لیر كنف ملت جاع 
رفيعة الثقافة في عصرها باللاعلم على أنه من العلم واللاعقل بحسبانه عقلاً 
( والجماعة هي إخوان الصفا » وعصرها هو القرن العاشر الميلادي ) : 

اذ انها للك شاتل عو عن أو ی اوحض رد لاان يدع 
فاحكم على ذلك مستعيناً بالساعة الي يكون فيها مجم معين ؛ فإذا كان 
سؤال السائل أن تعين له ما قد أخفاه في يده » ووجدت أن الساعة هي أول 
ساعة الزَهَرَة » فاعلم أن ما قد أخفاه في يده شيء أبيض حسن اللون طيب 
الرائحة ما يدخل النار و يمخرج كالفضة ؛ وإن جاءك ني آخر ساعة الزهرة ) 
فاعلم أنه شيء ضعيف لين ما ينسب إلى الماء ؛ وإن جاءك في أول ساعة 
الشمس فهو صغير من تبات الأرض » وإن جاءك في وسط الساعة فهو 
ذهب ا ي مور الو دار وان اء بق اح «التباعة 
فين کی زفيق: ناري شبه: القوارين. وغل هذا التوال: باون القول 

عن الطريقة الي تكشف بها حقيقة الشيء المخبوء ناظراً إلى الساعة الي 
يكون فا القمر » والمريخ ع 00-6 > والمشتري 2 وزحل ! 
حمطي جني و لب سال ل SC‏ 
ل ا ا ات ا 

إذا سألك سائل عن نفسه وحاله وما يصيبه ... وإن سألك عن دوام 
ما هو فيه ... » هكذا يفصلون لك مواق الحيرة والسؤال وطرائق النظر 
إلى النجوم لإبحاد الحلول : «إذا سثلت عن عمر إنسان فانظر إلى رب 
الطالع والقمر » فإن كان بيت الحياة قد انصرف عنه كوكب » فإن 
الكوكب الذي صل به القمر بدل على ما بقى من عمره ... وإذا سألك 
سال عل يعيب فالا ورک عدار ما ابصيب ؟ وكات الا اة الي تمق 
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هذا القبيل » يحاب عنما بالنظر إلى أجرام السماء ! لماذا ؟ وكيف ؟ إن 
أساس الفكرة عندهم هي أن الإنسان عالم صغير يتاثر بالكون الذي هو 
العام الكبير » ولكنه لا يؤثر فيه « وعلم النجوم علم واسع » وهو علم 
العام الاعلى السماوي الحاكم للعالم الارضي ٠‏ فذلك عام علوي كين 
وهذا عالم صغير سفل » ... وأفعال العام الكبير تظهر ني العالم الصغير » 
والعالم الصغير ليس له فعل يظهر ني العالم الكبير » ( ص 507" ) . 

« واعلم يا أخي ‏ أيدك الله وايانا بروح منه ‏ أن من أحسن ما وصل 
الاس اله حن هذه الضداعة واجل حغارقها ان لرا كفية: اخوال 
By Ng‏ لاه لسريو 
والرق رات وال امبو وتان جزاقتوارقة a E O STE‏ 
أعمار المواليد ومواليدها » وما بظهر متهم في الأزمنة ويعلمونه في الأمكنة » 
فإن ذلك من العلوم المخزونة والأسرار المكنونة والأخبار المدفونة » مما 
استخر جنها الحكماء وعلمتا العلماء » بما قد وقفوا عليه ووصلوا إليه من 
أخبار السماء بالوحي والالام وصدق الرؤيا » ( ص 59 ) بعبارة أخرى » 
فكأنهم بر يدون القول بأن علم النجوم والرؤيا وما الما تكفينا عن كل 
علم وكل بحث عن حقاتق العالمين ! افتريد مثلا دالا على اللامعقول خيرا 
من هذا المثل ؟ 

ودد ها الى :ذا كرة افارئ ا قد الاه ند حن + :وهو أنه :واد 
عند إخوان الصفا - ونحن نتخذهم تموذجاً للنظر ني تراث الأسلاف _ 
مز جا عجيبا من المعقول واللامعقول وكان الضربين عندهم على درجة 
سواء ؛ فانظر إلهم كيف يقولون ‏ بعد ان افاضوا في الحديث عما 
يستطيعه العارف بعلم النجوم من الكشف عن الغيب المخبوء ‏ انظر إليهم 
كيف يقولوق ى خقرة واتحدة صقل الان نضا الك د إن قدرة الانسان 
CE OE‏ :حاضيا e‏ اوا فيا 6 قا عند 
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إلى معرفة الإنسان لمجموعة العلوم مضافاً إلها صفات خلقية ومهارات 
عملية » وليس علم النجوم وحده » وخصوصاً إذا فهم على نحو ما يفهمه 
العامة » بُكاف لأحد ؛ يقولون ني الفقرة الى أشرت إليها ( ص 5م 
۷ ما ياي : ٠.‏ إن جميع ما بحدث في العالم البشري > والخلق 
الأرضي » بتدبير فلكي وأمر مماوي » إذ كان العام السفلي مربوطاً بالعام 
العلوي تي جميع أموره وأحواله ( إلى هنا والنظرة أساسها اللاعقل واللاعلم 
لكنهم يستطردون فيقولون ) : ... إن فضيلة العلم هي الموجبة للونسان 
اسم الإنسانية الي ينيا له رميو إلى الصورة الملكية والرتبة السماوية 
والعلم بالامور الغائبة عن العيان » والمتقدمة بالزمان » والمستقبلة 
الكيان ؛ هي من أشرف العلوم واجلها > ومعرقة ذلك تكون بعد الحدذق 
بالصنائع كلها والتمهر فيها » وطيبة النفوس وسلامة القلب » والتسليم لا 
يكون » وقلة الجز ع والخوف با لا بد منه ... » فماذا نوجه أتفسنا في عصرنا 
العلمي هذا الذي نعيشه » أو الذي على الأصح ‏ نود أن نعيشه مع 
سائر أهله » إذا لم نؤسس توجهنا على هذا المبداً الذي تلخصه العبارة 
الآخيرة من أقوال إخوان الصفا ؟ فالانسان ‏ كما يقولون ‏ إنسان عقدار 
ما يحصله من علم ومن مهارة عملية » ثم من خلق يشمل الإخلاص 
قي العمل والشجاعة في مواجهة الحياة ومشكلاما ؟ وبعدئذ عضى الكاتبون 
الإخوان في حديتهم فيقولون ‏ تأييداً لنظرتهم العلمية ا نر يد 
تخليصها من خرافة السحر ‏ يقولون : ١‏ لعل كثيراً ممن يقف على رسائلنا 
و ا رض حي وا للم جرم ولا 

من احد اغراضنا فا ( لااحظ أن علم النجوم عندهم في هذا السياق هو 
جزء من غرض واحد بين أغراض أخرى كثيرة يقصدون إليها عندما 
يوجهون دعوتهم إلى تحصيل العلم ) لأننا نحب لاخواننا - أيدهم الله أ 
يقفوا على جميع العلوم ويتعلموها ولا يجهلوها » إذا كان مذهبهم ( لعلهم 
يريدون : إذ كان مذهبنا ) هو النظر في جميع العلوم واستقراؤها كلها 
4A۸‏ 


والاحاطة مععرفة ظواهرها وبواطا» . 


غير أنهم ما كادوا يفرغون من كتابة الأسطر القليلة الماضية » حتى 
انتكسوا من جديد إلى الموقف اللاعقلي يساندونه إذ ينتقلون إلى فصل جديد 
مفوسة رك E‏ تعرف هل الحمل EEE ES‏ 
الطالع . .. الخ وإذا أردت أن تعرف متى تلد الحامل : ليلا أم عار ؟ 
فانظر إلى الطالع . .. الخ وإذا مات الجنين في بطن أمه » وخشي عليها في 
إخراجه الموت ٠‏ وأرادوا إخراجه ٠‏ فليخرجوه والقمر ناقص في الضوء 
هابط في الجنوب ... وإذا وقعت النطفة في الرحم »© ديرها زحل في 
الخنبو. الأول > ودبرغا المكترئ ى الخهر::الداق.. .. ويها المريخ ق 
الشبر الثالث فصيرها دما » وني الشبهر الرابع تنفخ الشمس فا الحياة 
باذن الله » وي الشمر E‏ الا > وف 
الشهر ا عطارة ييف د عن E‏ بالا كان > وني الشهر السابع 
القمر يتم فيها الصورة ؛ وإن ولد في تدبير القمر عاش » وإن تاخر رجح 
في الشهر الثامن إلى تدبير زحل » فان ولد بي الشهر الثامن ‏ وهو لزحل - 
مات » وإن ولد في التاسع حين يعود التدبير إلى المشري نجا بإذن الله ع 
TT ES‏ .والوقوف غل ام ار ذلك يكون .. 
بالز جر والكهانة » ( ص مك ا ا 
5-0-0-7 مع نطفته في الرحم » إلى أن يولد ثم بحيا حياته التي کار 5ار 
فما جميعاً للنجوم » والطريق إلى معرقتها !نما هو علم النجوم ! ! 
وياخذ « الإخوان» بلا ملل في ذكر عدد كبير من مواقف الحياة 
ال عل ار :الا ان سخا عا الب + وقد لا تكو تللق الواقوك 
المستعان عليها بذات خطر يستوجب تمزيق النظام الكوني من أجله » 
كأن يشرحوا لك كيف تعلم ما في الكتاب قبل أن تفضٌ ختامه »أو 
كيف تعلم إن كان من جاءك بخبر قد صدقك القول أم كذب ؟ ثم 
۹ 


بقفون وقفة أطول عند الطريقة الي يستعان بالنجوم فيها على معرفة السارق 
في حالات السرقة » ويبدءون هذا الجرء من حديتهم هذه القصة : « كان 
لنا صديق من فضلاء الناس ا من اخواننا » وكان يستعين في 
معيشته بصناعة النجوم » فحضرتّه يوم وقد جاءه رجل فجلس عنده 
وقال له : قد جئتك لتخير نبي عما في نفسبي ؛ فاخذ الطالع وقومه وجو 
الات ا ¿ العمل وصدق العلم وات الحكم » فقال له : 
تسأل عن شيء سرق ؟ قال : نعم » ما هو ؟ فأخيره عن جنسه » فقال : 
كم هو ؟ فأخيره عن كميته ؛ فقال مح ان ١‏ 
آ5 تى » حر آم عبد ؟ فذكره ؛ فقال : كم سنّه ؟ فذكره » فقال : 
ل ا e‏ 
اصاب ... ( ص ۳۹۷) . 

وول ا ادي لى ا ل الإ خبوان وماد وو وفصلوه 

ا السحر والتنجم والتعزيم > فلخم كلامنا عنهم في هذا الصدد 
بقصة رووها في آخر الف عن هذا رمو وای أن يكور يننا 
ذكرناه كافياً لرسم 
جوانب النظر : 

في غضون حوار أجراه « الإخوان» المؤلفون بين حكم وتلميذه » 
قال التلميذ للحكي » بعد أن سمع كل ما سمعه عن أعاجيب السحر والتنجهم : 
١‏ هل بني ني هذا الباب ما لم بأت عليه الشرح في هذا المعنى ؟ فقال الحكم : 
ليس قدر ما ذكرنا إلا كقدر قطرة من بحر ؛ وإن تي علم روحاتيات 
الكوا كب ومعانيها ... عجباً عجيباً ... وما شاهدت من عجب هذا العام 
أني كنت يجزيرة « أوال » ( وهي جزيرة دياب اجون روكت جا دجل 
من المتّصلينَ بحبل الله » عالاً بهذا العلم » فقصدته زائراً » فرأيت قوماً 
من أهل البلد قد دخلوا عليه وشكوا إليه غمَّهم بمحبوس لمم قد حبسه أمير 


صورة عن وقمهم اللاعملية إزاء هذا الجانب من 
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البلد في جناية جناها ؛ قالوا : قد طرحنا أنفسنا على الوزير والحاجب 
ترام ا > فلم ينفعنا ذلك ؛ وقد بذلنا له من الرشوة بحسب 
طاقتنا فلم يقبل ؛ وقد ذكر لنا عنه أنه قال : لا بد لي من قتله ؛ فأطرق 
ذلك الفاضل إطراقة ثم رفع رأسه وقال : الليلة في آخرها صاحبكم عند كم 
فامضوا ولا تُشعروا أحداً عا القيته إليكم » فخرج القوم من عنده فقلت 
له - على طريق الملاعبة ‏ : قد أوحي إليك أن الأمير الليلة يلق هذا 
الخ قال + ضرف رى ]نفلت ولا مور أن يطلقه عدا 9 
قال + أن تار إطلاقه الليلة لم ؛ يصح إطلاقه إلى ستة أشهر وكسر > 
زواع قن افق عاده ا خرس 0 جاءني هؤلاء القوم تي هذا اليوم. 


واشتغل يحديث آخخر 3 وخر موت قن فيل 0 قلما كان من الغد 
أيه ا 3 فو جدت العوم الذين جاءوه الام قل سيقو إلى عنده 
وهم شاكرون له با بشرهم به من تخلية المحبوس » ويسالونه عن عمله 
بذلك ؟ فقال لحم : الطالع الذي دخلتم به شبد أن محبوسكم ني هذه 
الليلة يطلق » ولم يكشف لهم عن حقيقة الأمر . 

ورأيت غلاماً شاباً مصفرٌ اللون قد نهكه الحبس والقيد » فأقبل 
الشيخ على الشاب فقال له : حدث هذا الرجل كيف خخلاك الأمير البارحة » 
قالتفت إلي الشاب الذي كان توي فمَال - إل E‏ ا ي 
المطهورة فا نوها 6 وانا-مكان بالجدية »وق هادي الان ى اخ 
يوم أمس » وقال : إن الأمير قد أنفذ بان يُحْمَلَ إليه قوم قطعوا الطريق » 
وإنه ينتظر أولئك »؛ وإنه يصلبك في جملتهم ؛ ذكر لي هذا عند اصفرار 
الشمس » فبكيت طول ليل » ولم يحملتي النوم أصلاً ؛ فبينا أنا كذلك ‏ 
EES i‏ 

TTT 5 له‎ 
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E‏ : حطوه برفق ؛ واستدعى من فلك الحديد 
عي » وسالي أن أجعله في في حل مما فعل بي + وأمر بأن أجعل ني جملة 
خدمه ؛ وأثبت لي رزقاً جارياً مع خاصته : وأفرج عني > وهذه حالي . 


وقاموا فخر جوا من عنده » فجددت السؤّال للشيخ 4 ورغعبت اليه 
أن يُعْلِمَي السبب في تخليته » إذ لم يقل لهم إنه سيخلى الليلة عن غير فائدة ؛ 
فقال : لا يمكنني ان اخبرك قي هذا اليوم ؛ فإن صبرت عانية وعشرين 
يوماً أعلمتك ؛ فقلت له : إني من الصابرين فلما انقضت الايام جددت 
السؤال » فقال : هؤلاء القوم الذين جاءوا حدثوني بحديث المحبوس › 
قوم أخيار يلتزمني امرهم ؛ ورايتهم مغمومين بهذا المحبوس » فقلت لهم ما 
قلت ؛ ولا كان في تلك الليلة على ساعثين من الليل » تجردت وعملت 
يرج المريخ » وقصدت بالنير نج الأميرٌ والمحبوس ؛ فأطلقه كما رأيت . 


ملك لني : احب أن تعلمني سبب إطلاقه له ؛ فقال : سبب ذلك 
أن الأمير راع فا يرى النائم کان قد دخل عليه رجل أشقر أزرق عل 
NES,‏ موي سيت رو ل : إن م ّل 
في هذه الساعة فلاناً ابن فلان المحبوس عندك ا 3 قلع 
راك ا الست 1 كان هذا دة له .5 فافع فنك ذاك 
واستعظمته » . 


ليعذرني قارئ هذا الكتاب إذا راني قد وقفت فاطلت الوقوف عند 
هذه القصة ؛ رويتها له بلغة كاتببا كما جاءت في. آخر رسالة من رسائل 
إخوان الصفا ؛ وذلك لأتي رأيتها - فرق طرافتها من الناحية الأدبية ‏ 
موذجاً لكثير جدأً ما جرت به الألسنة والأقلام في تراثا ؛ راتات 
وهو الحانت الأخطر - تموذجاً لا نحن اليوم على استعداد م لقبوله قي 
غير ريبة ولا تردد ؛ فلقد هيئت عقولنا على صورة تجعل أمثال هذه 
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القدرات عند « المقربين » من السماء أمراً يكاد کون عقر وها ع اضلاقة 
وصوابه » تقوله ل 00 تقوله لخاصتهم “نل مف إلا تقو 
مؤمنة به وعقولاً مصدقة له » كأنك تقول مم إن الشمس تشرق في الصباح 
وتغيب آخر النهار ! وليكن قارئي على يقين أو ما يشبه اليقين أن صفة الشذوذ 
الفكري انما يوصف بها من يعرض الروايات الي تروى عن هذه القرى 
السحرية عرض المتشكك المرتاب » ولا أقول عرض المكدت لها ديا 
قاطعاً + لانن سرع إلى فا کا ل عاد اشم اطخ في 
علم الحساب ؛ مصيبة فادحة هي تلك الي تصيبنا اليوم في تفكيرنا فتميل 
بعمولنا إلى الشلل » لتمرح القوى اللاعقلية كما يشاء لها اصحابا » ثم 
نزعم لانفسنا وللناس ان مثل هذا الخبل هو من علامات « الروحانية » الي 
ميزنا من سوانا » لا تمييز الأضعف الأجهل الأضل » بل هو - كما نتوهم ‏ 
تمبيز الاقوى والاعلم والاهدى سبلا ! ! 


اتى ما كتبت هذه الصفحات إلا توضيحاً لو جهة نظري الى حاولت 
بسطها ني هذا الكتاب » وهي أن تراثنا الفكري قد اختلطت فيه العناصر 
المتباينة » الي ربعا كانت كلها منبثقة من طبيعة حياة الاسلاف وما اعترضهم 
من مواقف ومشكلات » والتى إذا ما القينا عليها النظر الآن بكل ما يحيط 
UES EST‏ 
الآخر لم يعد صالحاً ؛ وتقدمت بفكرتي الرئيسية الي عرضتا في كتابي 
السابق « تحديد الفكر العربي » » وهى أن وسيلة ربط حاضرنا بماضينا 
فلن" أذ اراعمل لطن إل رو ي لظا انى شر الاد 
کن ا جار عا ن ار “و المقل رة ر 
ميدان المشاعر الوجدانية أو الرؤى الي هي ارت إلى أحلام اليقظة أو 
أحلام النوم » فهو -.بحكم طبيعته - يقتصر على أصحابه ولا يمكن نقله 
كما هو من عصر إلى عصر ؛ وها : نحن أولاء قد بسطنا ني القسم الأول من 
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كتابنا هذا وهو | المسمين ادم من المواقف العمّلية عند أسلافا 
لنزداد نحن ت في الرؤية إذا أردنا أن نواصل مثل هذه الوقفات 
العقلية وووحان راع اا وما ل للضي اللاو زب ل حاص لكات 
مخ الات الا ر ا الجانب اللاعقلٍ الذي عاثه الأسلاف » لنرى 
ماذا نطرح من تراثنا الفكري ؛ نعم قد يكون من الحق أن الإنسان يعيش 
بوجداناته كما يعيش بعقله » وان اختلفت الات هذا عن مجالات تلك › 
ولكننا نريد لجانبنا الوجداني اللاعقلي أن ينبت من عناصر حياتنا ؛ فلقد 
كامت» ا الور الحضاري لكبائنا أن تتخذ أوهامهم صورة التنجم 
والسحر وما إليهما » وقد يتحتم للطبيعة البشرية دائماً أن تكون ها أوهائها 
اللاعاقلة » غير أن النتيجة التي تلزم عن هاتين المقدمتين ليست هي أن 

نستعير أوهام الأولق كنا عا ها ء بل أن کو وھا المناسبة لعصرنا 
وظروقه . 

لفد حكيت لك حكاية الشيخ الذي حلص المسجون من قتل كان 
مو ص قر لامي رام راد مرو ا لت 
الشيخ ؛ وعلّقْتُ على الحكاية بقولي إن معظم القراء بر جح لهم أن 9 
إلى تصديقها لأنهم أشربوا منذ طفوتهم با ,ميل .هم نحو تصديق هذه 
الدعاوى وأمثالا > كما 00 ذكون الک عندهم لمن کو 
تصدق ما يقال عن السحر والتنجيم > بل هو أن ترتاب ني ذلك » وأو 
الآن ان أعود إلى القصة كما 1 إخوان الصفا في ختام الرسالة الأخيرة 
من رسائلهم + لان االتكيلة رعا اخدقك. رورا جنك القازئ” يدنه إلى 
التنكر للقصة كلها . 

فلقد سأل التلميذ شيخه » بعد أن ألم عا زعم له المتحدث من استخدامه 
لكوكب المريخ في تخليص المسجون » سأله : هل للمريخ لرنج يعمل ؟ 
فقال له الشيخ شارحاً : « لزحل لباس سواد » وللمشتري بياض » وللمريخ 
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سعز یی ا 1 فى مولعلاو 1ه لبر 
سمكون ( السمكون لون السماء ) ولمم مع ذلك ( أي إلى جانب ما ببس 
لكل منها من لون يناسبه ) دن و بخورات وأشياء ار يعرفها العلماء (!!) 
الواقفون على أسرار الخليقة » > مثل أكاليل ... يضعها العامل على رأسه » 
ومخانق .. يتقلّد بها ؛ فإن كان العمل لزحل احتاج أن يكون الإ كليل من 
شوك والمخاتق من عظام کی ا 

« فقلت له (أي أن التلميذ سأل شيخه بعد أن شرح له الشيخ ماذا 
لین وماذا قول لکل كوكت: اراد اسفخداهه ۰ a‏ 
الموضع سؤال » ولست سائلاً عنه لشك عرض بل لاستفهام حب 
( ليلحظ القارئ هنا ما عند التلميذ من قبول لا عقليي لا يسمعه » فهو يسأل 
لا لشك و ك ؟ الأن عرد النك رركن عقولا ےت كبا هر 
لا يزال بيننا إلى اليوم غير مقبول في هذه الأمور ؟ ! ) 

ه فقال لي ذلك العالم الفاضل : هلم سؤالك ! 

«فقلت له : الأنبياء - عليهم السلام ‏ ما وقفوا على هذا العلم ؟ 
ا .. هربوأ من أيدي أعدائهم سراً » ومنهم من تأدّى أمره 
مع أعدائه إلى أن فيل » فياليت شعري ! مع قدرتهم على هذا العلم 
الشريف » لم لا يعملون لاعدائهم من هذه النيرنجات ما كان يضطر ونهم 
معها إلى إجابتهم ؟ » 

سؤال جيد ونافذ من التلميذ » أفتدري عاذا أجاب الشيخ ؟ قال : 

وما احسن ما سألت . .. ل يستعمل الأنبياء عليهم السلام هذا العلم 
لأحوال : أحدها أنه ضرب من الحيلة والمكر » وهم ل بِبْحَنُوا بذلك ! ! 
وثانہا 3 لو فعلوا ذلك لكان إجابة الناس إلى الخديعة لا إلى العلم الذي 
به اة انفسهم » وكان يفوم الغرض الذي جاءوا فيه » الذي هو نجاة 
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لاش ... ولأن هذا العلم فوائده مختصة بالعلم الأرضي » والأنبياء - 
بهم السلام - دعاة إلى العالم العلوي الذي هو أعلى من عالم الأفلاك .. 
ل يضيفوا إلى تابيد الله ووحيه بوساطة الملائكة ا 

ا دشر به ولا نير ية فلكية . 

تة افر مادا نكرت شرفت القارئ بد امتاغة لوار كيدا 
ين التلميذ وشيخه في موضوع التنجم کے اخ عل فار کا 
فهو كله سخحف في سخف وضلال ي ضلال » وينيغى لابناء هذا العصر 

س وكيا لد 

أولنك هم إخوان الصفا » المثقفون العلماء ! فهاذا نتوقعم من طراز 
ا لم اعانا وباك لفقل معباراً © ولناحة 
الغزالي ا مدا الطراز 3 فهو يناصر اللاعمل مناصرة حارة )> و لعجب 
من يركنون إلى « العمل » برغم ما يتعرض له هذا العقل من زلل ؟ والأعجب 
هو أن الغزالي إذ يؤيد اللاعقل ويناصره » فإئما يفعل ذلك عا يشبه مناهج 
العمل المنطقى الذي يتنكر له واجمه ! 

جاء قبيل خحاعة كتابه « المنمذ من الضلال ٠‏ ما يلي : 

«الإإعان بالنبوة أن يقر بإثبات طور وراء العقل » تتفتح فيه عين 
يدرك ہا مدركات خاصة › والعمل معزول عنها »> كعزل السمع عن 
إدراك الألوان والبصر عن ادراك الأميوات ) وجمي Ee‏ عن 
اقرالة المعمولات » , 

ويعلق الغزالي بعد ذلك بقوله إن القارئ أمام هذا الذي نقرره من 
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ع الل عق رزه :هده ار کات ع اما ايكون رافضا واا .ان ريكون 
متفمًاً معنا » فإذا كان من الرافضين « فقد أقمنا البرهان على إمكانه بل عل 
وجوده » !! ويريد الغزاليى بذلك أنه قد أقام « البرهان » ي صفحات 
كتانة الشابقة عل ورود هذه الغيارة © افلا یکی :أن يكون قد جا إلى 
وابوعاك عو عاذ لكو إلا علق ةمد كيد يع عا اج كلذ يه مرت 
تناقض ؟ ! أيمكن «للعقل » أن ثبت عجزه في ميادين هي بحكم 
الفرض لا ينفذ إليها عقل ؟ أمكن للانف أن يحكم على روائح تستعصي 
على شمه وللبضر أن يضف الواتاً تستحيل عل رؤيته ؟ إن « البرهان ؛ 
إتما يكون على نتيجة نزعم لها أنها جاءت عن عملية « عقلية » » وأما ما 
سوى ذلك فلا « برهان » عليه » وقصارى ما نستطيعه إزاءه هو ان « نؤمن » 
به أو لا تؤمن » تيل إليه أو لا ميل » تحبه أو لا نحبّه . 


Ga aN Gls‏ عيازته البالقة #«وفقد انيت 
ان کا عن امورا سن خواصا هل غور التريق ن كل و راض :۰ 
کے کا :وروت اندرو م اق اا اص ل كاده 
يکذ ا ويقضي باستحالها » 


ولينظر القارئ معي قي كيفية إثبات الغزالي لوجود بعض الخواص 
الى يقضى العقل باستحالة أن تفعل فعلها الذي عرفتاه لحا » يقول : 


اانا رون 5ای مض : الأ فون سم قاتل ع > لأنه محمد الدم ني العروق 
لفرط برودته » والذي يدعي علم اللي يزعم أن ما يبرد من المركبات 
انعا يبرد يعتصري الاء والتراب » قهما العتصران الباردان »> ومعلوم أن 
أرطالاً من الماء والتراب لا يبلغ تبر يدهم ( هل نشير إلى أرطال الماء والتراب 
بالضمير م الك دكا ورسفن ا ER‏ 
يقي بهذا ( أي بآن وزن داتق من الأفيون محمد العروق لفرط برودته ) 
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ول يحربه » لقال : «هذا محال » والدليل على استحالته أن فيه نارية 
وهوائية 34 والطوائية والناربة لا تزيد ا بر وده EY‏ 


يزعم الغزاللي بهذا ما يدّعيه بعد ذلك مباشرة هن أن ا کر راهن 
الفلاسفة ي الطبيعيات والالميات مبني عل هذا الجن ( فإنهم تصوروأ 
الاو غل در ما وجدوه وعقلوه 4 وما لم يالفوه قدروا استحالته ) 8 


أود هنا أن أعيد القضية الى يعرضها الغزالي في الأسطر السابقة > 
على مسمع القارئ بعبارتي » ليعجب عجي من موكفه ؛ فهو يقول إن 
الوت ور هانق ذلك انلق لو قلت له ان ورن 5ای يق الانرن نيد 
الدم تي العروق لفرط برودته » لما صدّق لأن الأفيون مركب من نا 
وهواء 4 وهذان حاران لا تنتج عنهما برودة !! و تال الغزالي : 
من ذا الذي قال إذن إن الأفيون يحمد الدم لبرودته ؟ اليست هي تجرية 
2 اھر و عد الخ ةى قان الالحايات 0 
ENS RS‏ 
خصائص الماء والهواء والتراب والنار » فتلك كانت ثفاقة عصره ولا يلام 
علا » ولكننا ننكر على اي قارئ معاصر لنا يساير الخزالي ي حديث 
كهذا يسقط كله مخطأه وصوابه ‏ بسقوط الأساس الذي ينبني عليه في 
جل الط ال عاض ا كن كان الاس عدن ادها 


وهل صحيح ان «أكثر براهين : الملاسفة ي الطبيعيات رغيات 
aT‏ ان 
مالم يألفوه في حار Ea a e‏ 
تلك الطائفة من قادة المكر . 
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عاج نا ال ناذا ر القرال معنا إلى ا ی ك ينه 
افيه 1 اذ O a‏ 
OEE NS‏ الروحانية + قإعا يبي ا على عدم 
إلفه ها في خبرته » يقول : « ولو لم تكن الرؤيا الصادقة مألوفة ٠‏ وادَعَى 
مدع ا عند رک الا بعلم الب + اكه الارن عل هده 
العمول » . 


ويعود الغزالي مرة أخرى فيسوق مثلاً محسوساً » مما يقول عنه الذين 

م يرؤه إنه مستحيل » مع أنه يحدث فعلاً ؛ والمثّل هنا هذه المرة أعجب 
مق ال دان الآفيون في المثل السابق ؛ وهذه هي عبارته : « ولو قيل 
لواحد : هل يجوز أن يكون في الدنيا شيء هو بمقدار حبة يوضع في بلدة 
لبأ كل تلك البلدة يحمها ثم يأكل نفسه » فلا يبي شيئاً من البلدة وما 
فہا » ولا يبقى هو في نفسه ؟ لقال : هذا محال وهو من جملة الخرافات : 
وهذه حالة النار » ينكرها من لم ير النار > إذا سمعها  »‏ فأولاً : إن ما 
با كل البلدة ليست هى شرارة التار الى هى « بممدار حبة ٠‏ على حد تعبير 
الفرلن ثرو قا للق ا N‏ فوا ممم وجول سد 
ضؤزة ماد إلى ضورة أخرى > فحجم النار ا ني تا كل البلدة هو ساو 
لحجم البلدة نفسها + وثانياً ‏ لماذا تقول وال عمو ولقدار عه فيد 
على الكلام صورة الأحاجي و ؟ للاذا لا تقول : « شرارة نار » ثم 
تلحق ذلك بوصف علمى موضوعى تحليل لطبيعة النار ؟ فعندئذ لو كان 
السامع ممن يدركون الل الل التحليلية لطبائع الأكناء ¢ ا انك :ذلك 
حتى ولو لم ير النار من قبل ؛ وثالثاً ‏ أإذا أنكرت إمكان شيء لكونه لم 
بقع لي في خبرتي السابقة ٠‏ كان ذلك دليلاً على صدق الزعم بان فعل 
الخوارق ممكن للإنسان إذا استعان بوسيلة غير وسيلة العقل ؟ ام الاقرب 
إلى الصواب أن يكون دليلاً على أن المنكر لم يستخدم عقله على نحو ما 
0۹ 


يريده العلم أن يستخدمه ؟ 


ولقد أذهلنى أن أجد الغزالي يعقب على مثل النار التي تأكل البلدة 
Es‏ لكان .لكيه ال AE‏ 
القبيل ؟» سألت نفسي دهشأ : أي قبيل ؟ ! كم صادف الغزالي تي حياته 

من الناس الذين إذا قيل لهم إن جدوة النار تُلقى على الشيء القابل للاحتراق 
فبحترق » تعجبوا وأحسوا في بواطنهم برفض عقلي لما يسمعون ؟ أيكون 

هذا ني رأي الغزالي - على نقس المستوى مع قول ينبكنا بان صوراً يتفخ 
فيه يوم القيامة فتعاد إلى الحياة ملايين الملايين من ب شي ماو يكل جور 
الموت وقي كل أصقاع الأرض وأرجاء السماء ؟ هل يرى الغزالي أن القلق 
العمل في قبول الخير هنا كالقلق العمل في قبول خير الحذوة المشتعلة 
ا تجو اقفلت N O‏ لكا لت معدا ااا 
TT‏ الخ كوهد اللدو اس نا 
يستحيل على « العقل » أن يقبله فيحيله إلى الأعان ؟ 


كانت :الت ك رل و قزل الط د اورت ايان 
تقول ي الأفرت خاضة ي اتربة ليس غل فاس العقول ي الطبيعة” + 
فلم لا يحوز أن يكون ني الأوضاع الشرعية من الخواص تي مداواة القلوب 
وتصفيتها ما لا يدرك بالحكمة العقلية » بل لا يَبْصَّرٌ ذلك إلا بعين النبوة » ! . 
اللهم اهدق إل :روي الى ادا كنت عد عللك ال غا امد ! 
ذلك ان المح به ي كلا امت ف قزاءة الم الغزالى الذي انقله 
هنا إلى القارئ جزءاً جزءاً > فالغزالي بلا شك ثاقب النظرة قادر على 
التحليل قدرة ندر أن رايت مثلها في مفكر آخر » وهو فوق هذا مؤلف ي 
لمق حم “كاف املق انا تومي كل ذا E E‏ "نين 
الفقه والتصوف ؛ ولكني مع علمي بهذا كله اقرا هذا الذي يقوله ليثبت 
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به عجز العقل عن رؤية الحمائى › ما يحتاج بالضرورة إلى قوة يستمدها 
الإنسان من عالم ما فوق العمول ؛ اقول إن اقرا له هذا الذي يموله فيشتد 
عجبي لا ينطوي عليه من تهافت منطقي عجيب ! أنظر إلى الأسطر القليلة 
السالف ذكرها ؛ > تجده يعقد الموازنة بين خاصية الأفيون في تبريد الجسم 
وبين خواص الأوضاع الشرعية في مداواة القلوب وتصفيتها !! يعقد 
هذه الموازنة بين الجانبين ليراهما متشابمين في كونهما معأ مما تعجز العقول 
عن إدراكه » بالتالي لا يكون نة من مناص للإنسان إلا أن ينتظر ما 
يشبه الوحى التبوي لادزاكه ! الأفيون مادة كسائر المواد في الطبيعة » 
كنت بط لضان هكم بالطو لكان ايف ENES‏ ما 
وكيف تؤثر » ثم يسجل عنده ما قد شاهد فإذا هو علمه بالطبيعة ان 
وسيلته في ذلك هو العقل الاستقرائى الذي يستند في صياغة أحكامه العامة 
عل ما کو عراش :156 كان ا اا ويفير اليه ا ل كن 
قد علم من قبل أن للأقيون خاضية التبريد » ثم شهد تلك الخاصية › 
/ فالضرورة « العقلية » العلمية تقضى عليه حينئذ ان يضيف هذه المشاهدة 
كفده ESN E‏ انا الضف الحم كاك 
مع بعض المبادئ العلمية الي كان قد كونها لنفسه عن ظواهر الطبيعة 
وكائناتها » فلا حيلة له إلا أن يعدل من تلك المبادئ حتى تتسق مع ما 
يشاهده في ڊنيا الوقائع ؛ وهو يفعل ذلك بإملاء « العقل » لا برغم العقل ؛ 
تكبف إذن أبقيس ازال حالة عقلية صرفة بحالة أخرى لا تدخل في 
جال العقل مر قريب أو بعيد » وأعبي الحالة الي تعمل فيها بعض « الأوضاع 
الشرعية » علىأمداواة القلوب ؟ ! إن هذه الحالة الثانية إذا كان لا بد فيا 
من قوة نسم ليا تسل إعانيً . ٠‏ فليست الحالة الأول من هذا القبيل نفسه . 


CONS ae lat O, 
هذا النص الذي ننقله عنه » حين يستطرد ني القول فيقول عن علماء الطبيعة‎ 
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من هذا فا أوردوه في كتبهم » وهي من الخواص العجيبة المجربة في 
معالجة الحامل الى عسر علا الطلق » بهذا الشكل . 


يكتب على خرقتين لم يصبهما ماء » وتنظر إليهما الحامل بعيها » 
وتضعهما تحت دما » فيسرع الولد بي الحال إلى الخروج ؛ وقد اقروا 
امكانة للك ایرد ی کاب عات اشوا طن 2 نوع کا اكد 
تسعة بيوت » يرقم فما رقوم مخصوصة » يكون مجموع ما في جدول واحد 
خسلة غثر + قزاته فى طول الشكل أو فق عرضه او غل التأريث .. 

( أود للقارئ أن يلاحظ أن الأرقام في المربع الثاني هي الأعداد الي 
تقابل الحروف في المربع الأول » فما يسمونه بحساب الجمل ؛ وجاءت 
هذه المقابلة من انك لو كتبت الحروف بترتيب ابجد هوز حطى ... فانما 
في التسعة الأحرف الأولى تقابل التسعة الأعداد الأول » هكذا : 

١‏ ب ج د اهمه و از حط 
VV o f4 FY FY |‏ م هو 


فقابل بين الحروف ني المريع الأول وبين الأعداد في المربع الثاني 
نيحد ان لكل حرف ما يقابله من عدد على الوجه الذي أسلقناه ) . 
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البق شري ارين بد ور للق رايم لا يتسع عمله للتصديق 
بأن تقدير صلاة الصبح بركعتين » والظهر بأربع » وا مغرب بثلاث » هي 
لخواص غير معلومة بنظر الحكية © اتويب ا وت 
وإعا تدرك هذه الخواص بنور النبوة » . 

قطان اريف تهنا أن علق عانيها :الأول نت اذا كنك فدارايك: يشمن 
من كتبوا في علم الطبيعة ‏ كجابر بن حيان مثلاً ‏ قد و اعترف بخواص » 
هي أعجب مما ذكرته سابقاً ( ليلحظ القارئ أن التزالي لم يكن قد أسلف 
الآ ائ لا يكين اى جت اذ اسلف مثلين : مثل الأفيون وخاصته في 
التوويد دول ار تتحرق:يلذه عا كا اقول انك ادا كنت قرات 
من علماء الطبيعة من ذكر في كتبه خواص المربعين اللذين بينت لنا 
شكليهما » على ألما ذوا تأثير ني معالجة الحامل الي عسر عليها الورضم ‏ 
فق كان لازق يذل أن خد ذلك غل عكر العقل. عن دراك هذه 
ليوو ااا ال وو او كان الأول أن قف احن مرن ذاه 
أن تخر ج صاحب هذا الزعم من زمرة علماء الطبيعة » وإما أن مخرج هذه 
الخرافة من علم الطبيعة ؛ أما أن تسلم بصدق ما هو مر جح الكذب » ثم 
جل هو قن تحجة عل ما ترون اناف فذلك عا لا ثوافق عا راما 
النقطة الثانية الي تريد التعليق عليها » هي هذه الموازنة القريبة بين خواص 
المر بعين المذ كورين في تسهيل عملية الوضع »وبين ختواص ركعات الصلاة 
من حيث عددها + فقد يحق لا »> بل يحب علينا ان « تومن » بان وراء 
عدد الركعات المفروضة حكمة » رعا ظهرت لنا ور عا خفيت ؛ ولكن 
من ذا الذي يوجب علينا الاعتقاد بصحة ما يزعمونه عن خواص المر بعين 
الاين فى “تسن الى وة ال لو قل ان عد ال اصن ر عر ٠‏ 
- كما ورد في النص الغزالي المذ كور _ فلماذا تكون « عجيبة  »‏ كما 


1 


ورد عنها أيضاً في النص نفسه ‏ ؟ إن العلم الطبيعي كله مؤلف من « نر بات » 
ولا مبرر « للعجب » من اي ظاهرة اثيتنها التجر بة . 

وعم التراني كلامه في سياق الحديث الذي تتقله للمارئ » بموازنة 
أخرى أشد عجباً ؛ خلاصة ما ورد فيها هي أنه يخاطب قوماً لو قيل لهم 
على لسان ني صادق مؤيد بالمعجزات لم يعرف قط بالكذب إن هنالك 
حكمة إلية في أعداد الركعات وني رمي الجمار » وعدد أركان الحج ؛ 
وسائر e‏ > لأنكروا لك من جانب العقل > على حين أنهم 
إذا قال لهم جم إن قراءة الطالع E‏ 
جديداً في وقت معين » هيل في ذلك الثوب ٠»‏ لرأيتهم مصدقين لما قاله 
المنجم > مع أنه قد كذب ني أحكامه قبل ذلك مائة مرة ... يريد الغزالي 
هذه الموازنة أن يقول لمن يوجه الهم الخطاب : إنه إذا كان قول المنجم 
مقبولاً عندكم برغم تعرضه للكذب ٠»‏ وبرغم كونه مجاوزاً لحدود 
ه العقل » أفليس الأول بالقبول قول الني في حكمة أشياء قد تجاوز هي 
لاف جد ا 1 ١‏ 

كتب الغزالي ما كتبه دفاعاً عن « اللامعقول » » وهو حر في اختيار 
موقفه ؛ وأحسبنا بدورنا أحراراً إذا اخترنا ألا نقبل من ترائهم إلا المعقول 
وحده » ةتون اللامعقول ‏ هو الذي يجاوز i‏ ورا 
فا قد قبله العقل بوماً » فإنه يقبله کل يوم » وأما ما أرضى اللاعقل فيا 


وما + فقن لا ری فير و 


1 


القسم الأول : طريق العقل 


الفصل الأول : خطة السير 


. )١١ - ٠١ لا بد من إطار يجمع الأشتات . ( من ص‎ - ١ 

۲ - العمل طريق من عدة طرق ؛ طريق العقل يتميز بتسلسل خطواته المؤدية 
إلى الهدف المقصود ؛ ما كل سلوك انساني على هذا النمط الحادف ؛ تتميز 
الوكقة العقلة ,آنا مقياة بالروايظ السبة + اما ال فة العاطفة فشان ها هو 
محبب إلى النفس ؛ ليس الإنسان مسيراً بالعقل وحده » اللهم إلا في استثناء 
مثل سقراط ؛ حدوث الصراع بين العمل والحوى ؛ الناس صنفان : من 
يغلب عليه العقل ومن تغلب عليه العاطفة . ( من ص ١١‏ - 18 ). 

٠‏ - طريقنا في هذا الكتاب هو اختيار الجانب العقلي وحده من تراثنا الفكري ؛ 
وصل الحاضر بالماضي لا يتحمّق إلا عن طريق الجانب العاقل ؛ العاطفة 
قد تتعلق في عصر با لا تتعلق به في عصر اخر + طر يق العقل الذي اخترناه 
ليس هو الأشكال المنطقية المجردة » بل هو المواقف القعلية في حالات نبضها 
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واي عالجها السلف بمنطق العقل لا باندفاع العاطفة ؛ الادراك السليم في حل 
الخدت اين كله اقيسة ارسطية » الادراك ال ف عفوا » وقد 
يكون إدراكا بالبصيرة اللامحة ؛ فرق بعيد بين رجلين : احدهما يطمئن 
نفسه بالخرافة + وثانيهما يلتمس سند العقل ؛ في التراث العربي هذا 
الصنفان من الرجال » وستعني بالصنف الثاني منهما دون الأول . 

ون ض۹ )ا 


آية النور » وتأويل الإمام الغزالي لا تصلح لهدايتنا في خطوات السير ؛ في 


هذه الآية وصف لدرجات الإدراك السلي, » وقد تكون هي الدرجات الي 
يتم با النمو العقلي في الفرد وض الجماعة ؛ متابعة تراثنا الفكري على هدى 
هذه الدرجات ؛ قلكل درجة منها عصر تمثلت فيه . 


« النور ) هو قوة الادراك ؛ وأول درحات الادراك حس بالحواس » وتلك 
هي المرموز لما في الآبة بالمنكاة ؛ داخل المشكاة مصباح يرمز إلى العقل 
الذي يدرك المعاني من وراء المحسوسات ؛ يساعد العمل في إدراكه قوة 
الخيال » وهي التي ترمز إليها الآية بالزجاجة المحيطة بالمصياح ؛ المصدر 
الذي يستمد منه الخيال قوته « شجرة مباركة » ترمز إلى الروح القكري الذي 
يؤلف بين العلوم العقلية » وإلا بقيت المعلومات اشتاتاً لا تنفع ؛ الشجرة 
اک إلى مر واه کید ايه الثوة © تك م ر ا اما و 
ها الإدراك باليصيرة النافذة 2 فهو وی من الله . 


ترى هل تكون هذه الدرجات هي نفسها مراحل التطور الفكري في ثقافة 
أندرها ؟ وو اا اوري + ا رر شاق ع + نم شتات 
عصور ثُمَافتها وحي من الله ؟ ثم أتكون هذه نفسها مراحل النضج في الثقافة 
العربية ؟ إذا صح ذلك التمسنا طريق العمل في خواطر البداهة اولا » وق 
محاجات المنطق ثانيا » وفي حدس الصوفية ثالثا ؛ الأولى وفرة ي الحصاد › 


والثانية تنظيم لذلك الحصاد » والثالثة تأمل فيا يحاوزه ويعلوه . 


EO) 


ف عاب انكل" ا اور ا ا ا بت 
ی كتايد امات ار وه لاحل عه اة .+ ' فني الأول يتميز الطفل 
بعفويته » وفي الثانية يضع القواعد الي تنظ له حصاد المرحلة الأولى » وني 
الثالثة بحجمع اشتات المواعد تحت مبادئ اکر ريك وا 


الشبه واخ بين تقسيم الغزالي ( في تاويله لاية الور ) وتعسيم وايتهد : في 
الحالتين بدأ الإدراك عفو البديبة » لم ينتمل الى التنظيم بالقواعد »› ثم 
إلى ادراك المبادئ الأعم > ويضيف الخزالي بعد ذلك مرحلة موجهة بموة 
الإلحام أجل هذه المرائخل تفسها خطوات رئ في .هذا الكتات.. : 
في المرحلة الأولى ( القرن السابع الميلادي ‏ الأول المجري ) ومضات عفوية 
حلاقة ؛ وق المرحلة الثانية ( المرئان الثامن والتاسم ي التاريخ الميلادي ) 
تنظيم وتقسيم وتأصيل للقواعد » وجاء القرن العاشر ليعلو- من القواعد إلى 
البادئ » ثم جاء القرن الحادي عشر ليلتمس الحق في حدس المتصوفة . 

( من ص ۲٤‏ - ۲۹ ) . 


الفصل الثاني : مشكاة البديهة 


أدب 4 وفلسفة ( وفروسية 2 وسياسة 


١‏ - ليست وقفتي وقفة العام الذي يحلل » بل هي وقفة الأديب الذي ينطبع 
عا بحس ؛ هي وقفة أقرب إلى طريقة هوسرل منها إلى طريقة ديكارت 
أو هيوم ؛ للكتابة عن الماضي طر يقتان: إحداهما أن ينظر المؤرخ للعصر 
الذي يۇرخ له باعين ابنائه ومن خلال ظروفه » والاخرى ان ينظر اليه 
بعين عصره هو ليرى ماذا يصلح للبقاء وماذا فقد صلاحيته » ولقد اخترنا 
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N‏ إلى تراك الأعدين ع لابق صن تدج يرب 


۷ وة بعد المركة الى تعبت نين غل وسار ع هنا ال للؤدراك الى 
امباشر » وهو إدراك المرحلة الأولى من مراحل التطور » هو موقف امتزج 
فيه ادب وفلسفة وفروسية وسياسة » فالسياسي هنا اديب والاديب فيلسوف 
واللاليوقع يدر تكفا بالبسيرة “الضاقة E‏ زكر ونان جوافة 
في قبضته ؛ الإمام علي شاهد على اجماع هذه الجوانب كلها في رجل 
واحد ؛ مختارات من اقواله في « ہج البلاغة » ؛ موضوعات فلسفية تصاغ 
في عبارة أدبية ؛ التمييز بين الفلسفة والحككة ؛ الفن الأدبي في نبج البلاغة 
اشبه بفن النحت الذي يشكل الجلمود ليبقى على الدهر ؛ هل جاء البناء 
اللفظي أقوى من المعنى الذي يحمله ؟ مثل من خطبته يوم بويع في المدينة ؛ 
هذا مثل يرن الفرق بين ثقافة عصرهم وثقافة عصرنا : وضع فخرهم عبارة 
قوية البنيان » وموضع فخرنا صيغة رياضية ندير عليها الآلة . 

(من ص ۲۹ - ۳۳ ) . 


۸ - الصراع حول الخلافة بين علي ومعاوية : مشهد يتجسد فيه تراثنا ؛ اجاع 
الفصاحة والشجاعة ودهاء السياسة + ظهور المذاهب السياسية لأول مرة ؛ 
شعورنا نحن إزاء هذا المشهد المتشابك الخيوط عبل إلى هذا وتفور من ذاك 
معناه قبول لبعض الراث دون بعض ؛ وجوب إحياء الجانب الصالح لا 
وترك الجانب الآخر لدارمي التاريخ . 


اتباع عثان يرفضون مبايعة على ؛ أهل الشام يأبون أن يبايع للمؤمنين أمير 
بعد عمان إلا بعد. اخذ القصاص من قاتليه ؛ على يرى الا مفر من القتال 
مع معاوية » ومعاوية يلزم علياً دم عڼان بدعوى أن علياً قد اوی اما 
عمرو بن العاص هو مستشار معاوية ؛ معاوية يسعى لدنياه دون آخرته 
باعترافه ؛ وقعة صفين من حيث هي تجسيد لنواح كثيرة من تراثنا الفكري ؛ 
معاوية بتحكم في ماء الفرات ويشير عليه مشيروه أن يحبس الماء عن جنود 
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و 


عل اا غا ؛ تبادل الرسل بين علي ومعاوية وماذج من حوارم 
الذي امتزج فه اوت باسة ؛ وصية 0 المؤمنين لجنوده مثل اعلى في 
أخلاقية الحرب ؛ معاوية وعمرو يعدلان عن القراع إلى الخداع ؛ كيف 
وصف علي عَمْراً بن العاص في نبج البلاغة ؛ رسول من معاوية يعرض 
EE‏ بينهما العراق والشام > فيكون العراق لعلي والشام لمعاوية ؛ 
رفض الاقتراح ؛ عمرو يشير على معاوية بأن يطلب الاحتكام إلى القرآن + 
وهو امز إن قلوة اختلفوا وان رخوه اكلفراء 4 اتضار معاوية يرفعون 
المصاحف على أطراف رماحهم مطالبين بالاحتكام إلى الكتاب ؛ وقوع 
الخلاف ي صفوف على . ( من ص ۳۳ - ٤١‏ ) 


- الناس يطلبون الموادعة وعلي يخطب فيهم ليردهم إلى صواب + زها دري 
الفا من أصحابه يطاليوته e‏ إلى كتاب الله + كان هؤلاء أول 
« الخوارج ٠‏ ٹحکی القران ياعيق را اهل الشام مختارون عنهم ابن 
العاص واهل العراق مختارون عنهم أبا مر لای 36 ا 
الموادعة في صفوف على : جاءت صبحات من جميع لارا قزل 
ولا حكم الا لله ۲ + الصائحون يعترفون حطئهم ن رضوا بالتحكيم 
ويطلبون من عل أن يعترف مخطئه كذلك ؛ هؤلاء هم الذين أصبحوا فيا 
بعد جماعة و الخوارح » ؟ م يليت الخوارج أن اتوا مذهاً اما له 
و ؛ كيف خدع عمرو بن العاص زميله في التحکم أبا موسى الأشعري . 

حتى أعلن هذا في الناس خلم عل عن إمرة المؤمنين > فقام ابن العاص 
وأثبت صاحبه معاوية في الخلافة . ( من ص 40-4١‏ ) 


: من لخدعة التحكم اتبثقت دولة وتفجرت فلسفة سياسية ؛ السؤال القائل‎ - ٠ 
لمن يكون الحكم ؟ يطرحه الخوارج لأول 1 ؛ الخوارج يضعون أصلح‎ 
الميادئ في سياسة الحكم لکن دعوم تذهب أدراج الرياح ؟ من مبادئهم‎ 
أن يكون الحكم ا عليه لا للوارثين له عن أبائهم ولا لارا ولا‎ 
للاأغنياء ع ومن مباد نهم انها أله تكون فجوة س العميدة والعمل بناء على‎ 


2۹ 


تلك العقيدة ؛ لكن موقف الخوارج مليء بالمتناقضات : قبلوا التحكيم ثم 
لمارا لاحك الاق علق في عجب من تدهم هذا تال 
VT EL ET‏ 
مله لو کان سلوك ا صورة ا لكان عصراً طف عليه 
اللاعقل ؛ قصة على مع أحد المنجّمين ودلالتها على احتكام القوم إلى عقوي » 
وله ea‏ اللاعقلانية وحدها الى سادت ولا العملا نية وحدها 5 

(من ص /ا4؛ - ٣ہ‏ ) 


١‏ - موقفنا من المشهد الذي صورناه ؛ تشابه الناس في كل العصور من حيث 
الدهاء والمكر والحيلة » لا فرق بين أقدمين ومحدثين ؛ لكن الطابع البارز 
هو اجماع العناصر الكثيرة في رجل واحد : فيكون هو السياسي ورين 
والاديب وصاحب الحكة الخالدة ؛ لقد احتوى مشهد صفين على اقطاب 
كثير ین ؛ لكننا نختار من بينهم علياً ليكون مرآة عصره ؛ ويكني أنه أورثنا كتاباً 
هو نبج البلاغة ‏ نرى عقله على صفحاته » ومن هذا الكتاب نجد البرهان 
على أن الإدراك عندئذ كان موكولاً إلى الفطرة السليمة لا إلى التحليل 
والتعليل ؛ لم تكن « الفكرة » عندئذ نظرية بجردة بقدر ما كانت أداة من 
أدوات العمل : ولذلك تشابكت الأفكار مع السيوف والجياد في نسيج 
ES‏ مادج عن a‏ د رين عي جه ) 


الفصل الثالت : مصباح العقل في مشكاة التجربة 

؟ - رانا في الصورة الي رسمناها لواقعة صفين كيف كان أسلافنا يفكرون 
ويسلكون في المرحلة الأول من مدارج طريمهم العمل ؛ احكامهم عندئد 
هي احكام البديبة الفطرية حيث لا تكون الفكرة وليدة قراءة ودرس : 


0۷۰ 


ولا وليدة تأمل طويل ني صورة مجردة نظرية » بل كانت الفكرة تأتي فور 
لحظتبها لترد على موقف طارئ ؛ في المرحلة التالية أصبح ببح الفكر تقعيداً للقواعد 
ورداً للتجارب المزئية والخيرات المفردة إلى أحكام عامة » وذلك هو صم 
المنبج العلمي » فالعلم بمبجه لا بموضوعه ؛ فالانتقال مع أسلافنا من القرن 
السابع الميلادي إلى القرن الثامن » هو انتقال من مرحلة التمرس الفعلي 
والمعاناة إلى مرحلة الإدراك العلمي تي اولى درجاته ؛ كان العرب يتكلمون 
لقع فل ذلك رون + الك قواعد الغ تضيط لاي ي القرن الثامن ؛ 
وكان للعرب شعر ينظمونه بالكل شاعاه وبحوره وأوزانه لم : تم صياغتها 
إلا في القرن الثامن ؛ كانت المرحلة الأولى عثابة ا النور › 
ومع القرن الثامن بدءوا مرحلة اخری e‏ ا ل المشكاة ۰ 


ص ف ايه 


المنكلات الفكرية تجىء نايضة بالحياة حين تنبت في ترية الحياة العملية 
نفسها ؛ مشكلاتنا الفكرية اليوم مصطنعة لأنها منقولة عن مفكرين قي غير 
رضنا ووب الات الوا عدا و شكريا لزي ول ل مادم 

فيلجأون إلى الخرافات ومروجيها + مشكلات الكر عند أسلافنا نبتت لم 
من واقع حيانهم ؛ من واقعي تي الجمل وصفين نشأت لم مشكلة نظرية هي 
مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم بالنسبة لمقترفيها ؟ فني كلتا الواقعتين 
سفكت دماء للمسلمين » ولا بد ان يكون احد الفريقين المتحاربين ‏ على 
الآقل بد عل طا د وان مااي الخ »نينا شكرن عن نلق الثبراء 
المسفوكة » فاذا يكون الحكم فيه : أيظن معدوداً من المؤمنين أم يُسلك في 
زمرة الكافرين ؟ وسرعان ما انتقل البحث النظري إلى مشكلة اخرى تتفرع 
عن السابقة : من ذا يكون أحق بالخلافة ؟ أي أن الفكر الفلسني والفكر 
السيامي قد استثارهها ما حدث للناس في حياتهم العملية ؛ رأينا في الفصل 
السابق كيف نبت « الخوارج » من أرض صفين ؛ ومن واقعة الجمل نشات 
مشكلة الخلافة ؛ علي مم طلحة والز بير ٠‏ فهذان تنكرا لبيعة عل بعد ان 


4۷1 


- 145 


V۲ 


ار اها ؛ ذهيا معاً وني صحبتهما عائشة نحو البصرة » وهنالك وقعت بيهم 
وبين علي موقعة «الجمل» ؛ ميت كذلك لان ام المؤمنين عائشة كانت 
في هودجها على ظهر جملها تشارك في مقاتلة عل وصحبه ؟ انتصار علي 
وصحبه ؛ الفريقان يتبادلان السباب » مع أن أم المؤمنين في الفريق الأول » 
وعل بكل مكانته من رسول الله في الفريق الثاني » وكلا الفريقين في أعيننا 
اليوم تراث مقدس ! ويهمنا الآن ما نشأ عن الموقف من أسئلة عقلية : أي 
الجانبين على حق ؟ ما حكمنا فيمن يكون على باطل ؟ 
انه 


الوقفة الثانية من رحلتنا الثقافية هي مدينة البصرة ني أوائل القرن الثامن 
الميلادي ( الثاني الهجري ) ؛ توتر عمَِلٍ يسود الاش تتفت ارا 
سرود ااام ري كرت E‏ أ تحت راية فريق آخر فيهم 
E‏ م يحايدون حفاظاً على وحدة المسلمين ؟ هل يُعلون من شأن الإسلام 
باكارة نوكا اناس aS‏ د أو E‏ الاتاء القبل ارلا + وعد 
ذلك : بأتي الولاء للدين ؟ في مدينة البصرة E‏ : من أنصار 
عائشة نشا حزب « العئانية » أي أتباع عثان » ومن أنصار عل نشات 
: الشيعة » ومن المحايدين نثأ الزاهدون المتطرفون الذين هم « الخوارج » 
ومن هؤلاء ولدت حركة « العتزلة » + معركة لمل هي نقطة البدء لكل 
تطور سياسي وديني ظهر نك ذلك ٠‏ من واقية امل ب كما اسا 
نشا السؤال العقل الأول ادا يكون للم بالننية الفرق الخ من 
المتحاربين ؟ ظهرت ثلاثة حلول » كل حل منها أصبح يمثل مذهباً فكرياً 
على طول التاريخ العمل في تراثنا : )١(‏ فهنالك اليساريون المتطرفون 
ا وهر الخوارج + (؟) وهنالك e‏ المتطرقون رم 
اهل السنة ؛ (۳) عالت لزاون وهم المعترلة : اما اليساريون كمد راوا 
٠‏ التتلى ا اليميتيون فقد راوا صحة إسلام الفر بقين 
معا » واما المعتدلون فقد راوا ان المخطئ منهما ‏ دون التحديد من هو ؟ ‏ 
مون عاور..+ 


البصرة والكوفة يمثلان اتجاهين تي طريق القكر » فالبصرة تعتمد على حجة 
العقل والكوفة تعتمد على الرواية المنقولة عن السلف ؛ في البصرة نشأ الاعتزال › 
وكات الدراسات الأرل: للحن اواللفة “لمن اج .يم 

٠‏ - الخوارج ؛ دعوتهم إلى الخروج على الحاكم اذا أخخظا 6 مقار "عا حت 
في انجلترا في القرن السابع عشر » وما نشب من اختلاف في النظرية السياسية 
بين فيلسوفين هما : « هوبز » و « لوك » ؛ تموقف الخوارج هو نفسه موقف 
ولوك ؛ ؛ تفرق الخوارج في احزاب فرعية بالغت العشرين يدل على دقة 
التحليل العقلي » إذ من المبدا الواحد المتفق عليه انبثتقت ظلال كثيرة متباينة ؛ 
من انغ فرق الخوارج جماعة « الأزارقة » ؛ قسوة الأزارقة في قتل كل 

من خالفهم ؛ ومن فرق الخوارج أيضاً « النجدات » وقد برئت النجدات 
من شناعات الأزارقة ؛ ومن الخوارج كذلك فرقة « الصفرية » وفيها شيء 
من الاعتدال بالنسبة للازارقة › وم فرقة « ا » ؛ الخوارج يزدادون 
تسامحاً كلما E‏ 1 فأشدهم تزمتاً هم الأزارقة » ثم اعتدلت 
الصفرية بعض الشيء » ثم ازدادت النجدات اعتدالاً » ثم أمعن الإباضية 
في الاعتدال . 
فريق ٠‏ المرجئة » يمثل التسامح المقبول » وهم يرون إرجاء الحكم على المذنب 
إلى يوم القيامة فيكون لله حسابه . 
إذا كان الخوارج قد خرجوا على على » فقد شايعه فريق « الشيعة » ؛ حق 
الخلافة له ولأولاده من بعده . ( من ص ٠١‏ - ۷۷) 

7 - ما زلنا في البصرة ني أوائل القرن الثامن الميلادي ( الثاني الحمجري ) ؛ ظهور 
التضاد الفكري بين المعتزلة والخوارج في مسألة الذنوب الكبيرة » وبين 
المعترلة وأهل السنة في مسألة صفات الله ؛ ثم ظهور تضاد فكري آخر 
ل ال E E E‏ 
والحبر ية الذين جعلوا كل فعل عشيئة الله وحده ؛ ملخص لامهات المسائل 
لني عرضت لعقول أسلافنا عندئذ » وكيف كانت مسائل انبثقت من 


A 


- ١ا/‎ 


Vt 


حيانهم » ولم تعد بالمسائل الي 7 تؤرقنا اليوم E E EES‏ 
100 واحدة قد تكون باقية ما تزال ع > ھی الخاصة بحر بة ة إرادة الإنسان 
اف كديفا : 

وا الآزااة وسكولة الانسان عن فخلة :: كن ناك e‏ 
ابن عطاء في حلقة شيخه الحسن البصري عندما ألقى السؤال لأول مرة عن 
مرتكب الذنب الكبير ؛ واصل يطرح إجابته بالقول «بالمنزلة بين المنزلتين» ؛ 
« المعترلة » ؛ راي « واصل » متفرع عن قوله « بالقدر » ( اي بحرية إرادة 
الان في له فين حرية"الانباق فق اتخياره لا بكرن التدل فوا 
في ثوابه وعقابه ) ؛ جهم بن صفوان يعارض واصلا ويجعل كل شيء بإرادة 
ال وميه الاك الخاضة يضفات ال + أهى الذات الاللية ها كنا 
قال المعتزلة : ام هي قاعة وحدها كما ذهب الصفاتية » اي اهل السنة ؟ 


(هن ص ۷۷ - ۸۳ ) 


ما زلنا في البصرة في أوائل القرن الثامن المبلادي ( الثاني المجري ) ؛ رجال 
اللغة والنحو يمثلون الحركة العقلية خير تمثيل ؛ لم يكن هؤلاء مبتوري العلاقة 
بحياة الناس الفعلية كما هم اليوم ؛ مراجعة المفكرين للقران ابتغاء الهداية 
فما عرض لم من مشكلات » أقتضي الوقوف عند نصه اللغوي ؛ الخليا 
ا اليك حار ومس E‏ في اليونان لكانت أرسطو : أو 
ف اروا اليضة لكانت وتن ؛ يصح الخليل اول محم للغة : ولاول 
مرة بضع للشعر العربي بحوره ؛ ترتييه الحروف في المعجم بحسب مخارجها 
عند النطى > فاقصاها مخرجاً داولا ی ال رتت غ:وادتاعا إلى الشفتين 
واا 5 وناك ذا يحرف «١‏ العين » ومن ثم كذلك سی معجمه 
« بالعين » لأن « العين » أول حرف عولج لكونه أقصى الحروف مخرجاً 
من الحلق ؛ تقسم منطي رياضي لا « يمكن » ان نجيء عليه الالفاظ من 

2 ا | 7 5 - 79 - 3 .و ا“ - s1‏ 
حيث طريقة بنائها سوا وقعم ي تاريخ اللغة بالفعل ن وردت تلك 


الألفاظ + فتدلنا « الخانات » الفارغة في ذلك التقسيم على ما يجوز للعوف 
ابتحداله فق إلقاط اللغة E‏ درا السو 
جمع « الشواهد » الي تين معاني الالفاظ بطرائق استخدامها ؛ ممارنة 
ا 
تحتويها » وإلا ظلت بغير معنى ؛ لا كان معظم « الشواهد » أبياتاً من 
الشعر القديم » التفت الخليل باهتامه إلى الشعر وطريقة نظمه . 

(من ص ۸۲ - ٩۱‏ ) 


8 - البصرة تلتزم ضرورات المنطق في درامة علمائها للخة ؛ ما ورد على السنة 
الفاماء عا لاا يساق عه كاسع التطفية عدوم كاذ عالهم اك ل نزوهرمنطين 
الأسطوري إمام البصرة في هذا الانجحاه هو سيبويه تلميذ الخليل بن اح 
يدعى كتابه المشهور في النحوه بالكتاب » ؛ بلغ علم النحو العربي أعلى ذراه في 
« الكتاب » بغير سوابق تدريحية تمهد لبلوغه هذا المرتقى ؛ الأمثلة كثيرة 
في ميادين الفكر والثقافة لظهور التتاج الضخم دفعة واحدة ؛ في كتاب 
سيبويه إحالات إلى أسلاف له في مواضع كثيرة لكن ذلك لا ينتى الكال 
المفاجئ في تنسيق البناء ؛ عقلانية البصرة وصرامة منطقها في دراسة اللغة 
والنحو اقتضى أن تنشأ ني الكوفة مدرمة معارضة تجعل الرواية عن السلف 
- لا ضرورات المنطق ‏ مدارها في القول والرفض ؛ الكسالي في الكوفة 
يناظر سيبويه في البصرة ؛ اختلاف البصرة والكوقة على هذا النحو رعا 
جاء صدى لاختلافهما السياسي : فأهل البصرة لم يكونوا من أهل الجزيرة 
العربية فكان همهم ألا يجعلوا الأسلاف العرب مقياساً » بل منطق العقل 
الالجان تقر جتنم لساري ؛ وأهل الكوفة من اصول عربية » ولذلك 
اتحهوا إلى الاعلاء من شان السلف في اللغة والنحو .( من ص 9١‏ - 950) 


{Vo 


الفصل الراب : مصباح العقل يشتد توهجه 


9 - هذه هى الوقفة الثالثة على الطريق » وقد اخترنا لما مدينة بغداد في القرن 
التاسع الميلادي ( الثالث المجري ) ؛ بث الدعوة ا لانتقال الخلافة من 
a‏ ای اث اغ فى الكوفة د لاا لال السك 
وف خراسان لتقمة الموالي ( وهم الفرس المسلمون ) على الأموبين ؛ لأمويون 
عرب خلّص ارادوا السيادة للعرب على ر حتى لو كان و 
المسلمين ؛ هنا تحالفت السياسة مع الثقافة في الهدف ¿ فإذا كان الخللاف 
السيامى بين من أراد الخلافة للعرب من غير بنى أميّة ومن أرادها مقصورة 
على بيت الرسول » فكذلك: كان الخلاف الثقاني قاعاً بين من أراد التعصت 
للثقافة العربية وحدها » ومن اعتز بالتقافات الأخرى العربقة كالثقافة 
القارسية » الاولون هم حزب بني امية » والاخرون م الموالي الم يدون لان 
تكون الخلافة في آل البيت ؛ من هنا التقت شيعة علي مع الساخطين 
من الموالي . 
يجحت الدعاية المياسية لبتي العباس وبويع | ابو العباس بالخلافة سنة ۷٠١‏ م ؛ 
اتام بني أمية اود رابع ال اموا الناس والظلم وإيثار الدنيا على الآخرة » 
DG‏ 

نو العباس حلفاءهم في الوصول إلى الخلافة » انقلب خليفتهم الثاني ( أبو 
جعفر المنصور ) على ابي مسلم الخراساني . ( من ص ٠١8 - ٩۷‏ ) 

تلك القدمات السيادية في سطوة بتي اعباس وقللهم لأني سل الخراسائي + 
انتجت نتائج ثقافية : ما اللامعقول ومنها ما يدور في دتيا العقل ؛ من 
اللامعقول الذي نتج ارتداد الفرس إلى عام 0 والخرافة في 0 إلى 

ثقافاتهم القدعة ليقاوموا بها ثقافة العرب ؛ تأليه الرس السانحطين لأبي مسلم 
راان و ارات الى ا “من داف عر که وساد »توج ركه 
ا ؛ وكما ارتد المجوس إلى موسيم ( تعالم زرادشت ) ارتد 
اتباع « ماني » و « مزدك » إلى ل" الماتوية والمزدكية . 


Y1 


من هذه الح ر كات اللاعملية شات ردود عملية اقشات جماعات المعتزلة 
تناصر الإسلام بقوة العقل . (من ص ٠١۷ - 1٠۳‏ ). 


5 - كانت الكوفة مقر الخليفة المنصور حين ثارت عليه الراوندية » فكره المكان › 
و فتاه اله مرا که قو وة 4 فكان أن اختار مكاناً 
اقيمت عليه ما سمي بعدئذ باسم بغداد سنة ۷٠١‏ م ؛ الموكب العقلي العظم 
في بغداد ؛ ٠‏ بيت الحكة ۾ ( ۸۳۲ م #قعهة الارن الارن ساب 
جموعه مختارة من كتب الأقدمين المخزونة ي بلاد الروم ؛ نمل هذه 
الكشية الى العرينة + أباطير تشيم في التاس وتدل على اهتّامهم بالكتب 
العلمية ؛ وقفة داخل بيت الحكة لنرى ماذا يحدث فا ؛ ثلاثة رجال من 
أخيه حبيش بن الحسن ٠‏ بقومون بترجمة الكتب العلمية من اليونانية إلى 
العر بية ؟ الشبه من حيث الموقم الثمافي بين حتين بن اسحق فعا وزقاعة 
الطهطاوي حديئاً ؛ هل تسربت الثقافة اليونانية المنقولة إلى شرابين الثقافة 
العربية أو اقنصرت على صفوة المثقفين ؟ ترى ما الدافع الحقبتي للمأمون 
أن ينبض بحركة الترجمة عن ثقافة اليونان ؟ عن السؤال الأول نقول إن الظاهر 
هو أن الثقاقة الغربية المنقولة لم تمس جماهير الناس ؛ كان المفكر الذي 
بتنصل علناً من العلم اليوناني يظفر بطيب السمعة عند جمهور الناس ؛ 
واما عن السؤال الثاني فيحتمل ان يكون الدافع الحقيي لنقل الثقافة اليونانية 
بهذا الحماس الذي شهدناه هو اما محاربة الثقافة الفارسية القديمة » وإما 
محار بة الثقافة العر بية الصميمة » فالاولى كان يرتكز علا متعصبو الفرس › 
والثانية كان يرتكز علا المتعصبون للدولة الاموية : وكلا الفر يقين ذميم 
في عين الخلافة العباسية . ( من ص ١١۸ - 1١9‏ ) 


۲ - لا یکن أن نسال اق ارا اة تمن العرف عن لوان م يل لايد 
ان 2 كدلك : عاد لو ها زملوه ؟ فقمد تقلت الشاقة اليونانية 
القديمة إلى العرب وإلى اوروبا فانتجت نتيجتين مختلفتين فما يقول المستشرق 


VV 


الألاني « كارل هينرش بكر ۾ ؛ فقد صادفت عند نقلها إلى العرب أفكاراً 
فق خن غير خا د واا عبد تكله إل اورويا ف اا نے عدوا اک 
من أسرة حضارية واحدة تتفق في جنس التفكير حديثها مع قديها ؛ ؛ نحن 
الآن نترجم عن عن أوروبا وننقل عنها بالمشاهدة والتدريب ما تغيرت له وجوه 
حياتنا العملية . لكن الأقدمين - في رآينا - عندما ترجموا عن اليونان ل 
يتغير من حيانهم العملية إلا المليل ؛ فوارق عميقة في وجهة النظر نشات 
بالتر بية بين ما يسمى بالشرق وما يسمى بالغرب . 

(من ص ۱۱۸ - ۱۲٣۲‏ ) 


7٠‏ - وقفتنا بعد خروجنا من بيت الحكة كانت مع جماعة المعتزله ری فم 


يفكرون وكيف يفكرون : وهم أقرب التاس تأترا بلثقافة الونانية التقولة ؛ 
كبار المعتزلة عندئذ (القرن التاسم اليلادي ) كانوا في البصرة ٠‏ قلتعد 

ال الضيزة حا لننصت إليهم » مع « العلاف » شيخ المعترلة ؛ صاحب 
« الملل والتحل » يروي عنه عشر مسائل : المسألة الأول عن ذات الله 
وصفاته » والثانية عن الإرادة الإلهية ٠‏ والثالتة عن أمر 1 التكوين ( ي 
قوله تعالى : « كن » لما يريد له أن يكون ؛ والرابعة عن حرية الاختبار 
عند الإنسان ؛ والخامسة عن امتناع الحركة في الاخرة ؛ والسادسة عن 
اا ين ا والجوارح عندما . الفاعل قعل © والبابعة عن رجو 
أن يعرف الانسان ربه معرفة اة على العقل وأدلته والثامنة عن تحديد 
الآجال ؛ والتامعة فما عودة إلى الارادة الإلهية ؛ والعاشرة مسالة منهجية 
يشترط با العلاف ألا تقبل حجّة إلا إذا استندت آخر الأمر إلى وحي 
من الله يتزل على ولي معصوم ؛ وهذه النقطة الأخيرة كفيلة بهدم موقف 
العلاف العقلي ؛ المشكلات الي تعرض لها العلاف خاصة بعصره : لا يكاد 
تد إلينا منها إلا ما يمس حرية الارادة . ( من ص ۱۲۳ -15) 


1 - وقفة مع النظّام في ي البصرة : وهو تلميذ العلاف ؛ التلميذ يتموق على استاذه ؛ 


CVA 


يذ كز صاحب « الملل والنحل » ثلاث عشرة ا ا « النظّام ٠‏ ؛ 


الأول فق كر و الا نات را بان أي لذأ هوك وصفه بالقدرة 
على فعل الشر ؛ يكاد « النظًام » يعاصرنا في الفكر حين يرد على معارضيه 
فقول اه ل فرق نين أن تقول 31 الله غر قاقر غل فل الغ وان ار 
انه قادر على فعله لکن لا يفعله » اذ هو في كلتا الحالتين لا يفعله » ولا 
يكون للعبارة معنى إلا بما تتضمنه من فعل ؛ والمسألة الثانية خاصة بالإرادة 
الالمية يقول فيها إن هذه الارادة لا تكون مطلقة منفصلة عن الشىء المراد » 
ئا وه بمومتولة و عن نما مله سا نا 
في الفقكر ٠‏ إذ يجعل بها الحركة أساماً لكل ما في الوجود » جساً كان 
او عقفلا أو ارادة والمبالة الرابسة خاصة مرف الآنسات-) وهي أنه 
إنسان بنفسه وروحه لا ببدنه » على أن تفهم النفس أو الروح على أنها 
عضسوغة:ابتؤدادات لوظائف مه حكن أذاؤها 4 هده فكرة اکر مله 
قربا م فكز عه ب واا الدانية مين قا التخدؤة الفاصلة ن قدرة 
الله وقدرة الانسان ؛ مناقشة هذه الفكرة ؛ وني المسالتين السادسة والسابعة 
يقرب « النظّام » من إحدى مدارسنا الفلسفية المعاصرة » وهي الي تجعل 
حقيقة الشيء مجموعة ظواهره ؛ تعليق على فكرته ؛ لكنه يعود ني المسألة 
اوكا دهن لقع لذ كم الكالاك معنا فيه جر عفن a ١‏ 
لقم تنا روا المسالة ات Ne RA NEE‏ 
العلاقات الداخلية » العلاقات الخارجية ؛ « النظّام » في المسألتين السادسة 
والسابعة كان من طراز «هيوم » » لكنه في المسالة الثامنة من طراز 
« ليبنتز » المثل الذي ساقه «النظام ٠‏ لشرح فكرته هو نفسه الذي ساقه 
ليبنتز لشرح الفكرة عينها > وأعني مثل ادم وبنيه » فلو حللنا ادم لوجدنا 
اناف الأ نقانتة يها #وبان البالة التابعة وي تخاضة بان القران 6 
E‏ الاح E e‏ فقا ديا براه 
لا بد من إمام معصوم لشرح غوامض القران ؛ تناقض واضح في استناده 
إلى العمل مرة وإلى الامام المعصوم مرة ؛ ويستانف الحديث عن الإمام 
المعصوم في المسالة الحادية عشرة ؛ وي الثانية عشرة يدهب إلى ان في 
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مستطاعنا البرهنة على وجود الذات الإلمية بالعقل وحده حتى لو لم يكن 
هناك وحي › وأخخير] تعرض د النظّام » لمشكلة الوعد والوعيد الي گل 
فكرة « العدل » الإلهى . 
تركنا « العلاف » و «النظّام » وعلى الشفاه سؤالان : هل يقدمان لعصرنا 
ا و ا ن بما نقل عن اليونان ؟ الجواب عندي بالني في 
كلتا الحالتين » وليس يعيبهم أن تختلف مشكلاتهم عن مشكلاتنا » وألا 
يكونوا تزودوا بزاد كثير من علوم اليونان ؛ على أننا نستطيع محاكاتهم 
في الوقفة العقلانية من المسائل المعروضة . ( من ص 1۳۲ - 1١109‏ ) . 
0 - عودة إلى بغداد ؛ الجاحظ ‏ كسائر عمالقة الفكر - بمتص في نفسه ثقافه 
عصره ليتناوها بالنقد ابتغاء تحويلها ؛ الحاحظ مثل فولتير في سخربته 
وقي عملانيته ؛ هو نقطة التحول في الثقافة العر بية من ثقافة محورها الشعر 
إلى ثقافة محورها التثر : إلى التحول من الوجدان إلى العقل » من البداوة 
إل الحضارة الدرة )اطاط عن ا رك پا إلى رن اللفط 
في خواء :ولق ف كاك مال عل ال اوخل القن ارما 
شخصيته وراء كثرة الشواهد كما كانت الحال عند غيره ؛ الحاحظ 
يعرض الفكرة ونقيضها ليخلص من القارنة إلى رأي واضح ؛ ينشد اليقين 
عن طر بى الشك ؛ رسالة « المعاش والمعاد » فيها توجيه في الاخلاق المخمودة ؛ 
المنفعة عنده أساس الفضيلة ؛ هذا المبدأ وحده من تراثنا يبيح لنا أن نرفض 
من التراث د ليس ينتفع عصرنا. ؛ تفرقة الحاحظ بين ٠‏ التواني » 
و «التوكل » فالاول لا جوز لعاقل . واما الثاني فلا جوز إلا بعد ان 
امود حي ررك ارود و للفو تحط بردم E N‏ 
تحديد للهدف أولاً : فتنظيم الخطوات الموصلة إليه ثانياً ؛ لا بد أن يجيء 
۾ تخطيط » السير بحيث نكون على ثقة عا ينتج لنا آخر الأمر + التخطيط 
المرسوم بدقة لا يحتاج إلى ه شجاعة » في تنفيذه : وإعا تطلب الشجاعة 
حيث تكون المغامرة » وهذه لا تكون إلا حين نصدر في سلوكنا عن « ترجيح » 


2 


للنتائج المنشودة » لا عن « يقين » ؛ رمالة « كان السر وحفظ اللسان » 
تكاد تصور عصرنا كما صورت عصر الحاحظ ؛ كلام جيد في کان 
السر ؛ رسالة « في الحد والهزل » يتحدث فما عن حالة الغضب ماذا تفعل 
بصاحبها ٠‏ ثم يتحدث عن وجوب أن يكون للفظ ما يشير إليه . 

مرج كن A EV‏ )د 


ات كاي اران اع 1 ا روك اه الع هر خا ارت 
و ٠‏ الكتاب » الذي هو خاصة اليونان ؛ الشعر لا يترجم فينحصر ني أصحابه ؛ 
واما الكتاب برجم وتتسع دائرته ؛ وجهة نظر الجاحظ في الترجمة 
وشروطها ؛ إذا كان الحاحظ وهو يعيش. في عصر الترجمة على غير ثمة 
يحدواها » فنحن نتساءل عن الدافع الحقيق إليها . أهو دافع سياسي 
لإحداث البلبلة في قيمة الثقافة العربية الاصيلة حين يوضع إلى جوارها 
فكر يوناني غزير المادة ؟ ‏ ينتقل الجاحظ من الحديث عن الترجمة إلى 
الحدية عق لكات اا كان + رط الأسلوى اليك 4 بوقفات فة 
من الطبيعة البشربة ؛ الحرية وقيمتها الكبرى لكرامة الإنسان ؛ تماذج من 
كتابته عن الحيوان في كتاب « الحيوان » ؛ مناظرة الكلب والديك وما 
وراء ها من هدف خبيء . ( من ص ۱٣۱‏ - ۷۱). 
۷ خصاتص الالف عند الادط + .سيطرته.عل" الثقافنين العر ية الأضيلة 
والأجنبية المنقولة بالترجمة ؛ تفضيله للأولى عند المفاضلة . 
(من ص ۱۷۱ - ۱۷۳) . 


الفصل الخامس : زجاجة المصباح 


8 - الرمز هنا للقرن العاشر الميلادي ( الرابع المجري ) حيث يعلو التفكير العمل 
من المقدمات المباشرة إلى معدمات اعم : أي أنه يعلو من مستوى العلوم 
إلى مستوى القلسفة ؛ ليس المقصود هنا الفلسفة ععناها الصيق : بل المقصود 


۸1 


هو نوع التفكير الذي يتقصى المبادئ الشاملة وإن لم تكن موضوعات البحث 
هى ما يتناوله الفلاسفة المتخصصون ؛ سنكتب هنا عن : إخوان الصفا ع 
والتوحيدي > والجرجاني » وابن جي . ( من ص 1١18‏ - 176 ) . 

1 - رسائل إخوان الصفا تلخيص لفكر عصرهم ؛ توسلوا في عرضهم بأسلوب 
الادب التصويري فاستخدموا القصص واجروا الأحاديث على السنة الحيوان 
ف مواضع كثيرة » عددها احدى وخمسون رسالة تضاف 2 رسالة 
جامعة ؛ وقد يكون العدد اثنتين وخمسين غير الرسالة الجامعة ؛ اربع عشرة 
للعلوم الرياضية » وسبع عشرة للعلوم الطبيعية » وعشر للعلوم العقلية والنفسية؛ 
وإحدى عشرة للعلوم الشرعية » ثم الرسالة الجامعة وهي قاععة وحدها ؛ 

(من ص ١156‏ - ۱۷۸ ). 

٠‏ - الحدف الرئيسى هو بيان الاتفاق بين الشريعة الاسلامية والفلسفة اليونانية ؛ 
لکہم وضعوا الفلسفة في متزلة أعلى من منزلة الشريعة » فالشريعة تطب 
للمرضى والقلسفة تطب للاصحاء ؛ التسامح الديني عند إخوان الصفا بحيث 
لم يفرقوا بين دين ودين ؛ تعرضهم لسخط الناقدين ؛ أخذهم بالبرهان 
العمل المي على التجربة الحسية ؛ الشبه شديد بيهم وبين بعض المدارس 
التجريبية في الفلسفة الحديثة . (من ص ۱۷۸ - ۱۸۷ ). 

١‏ - أخذ إخوان الصفا فكرتهم عن الرياضة من الفيثاغوريين ؛ تطبيقات منوعة 
للاساس الفيثاغوري القائل بان حقائق الأشياء اعداد . 

(من ص ۱۸۷ - .)١91١‏ 

۲ - مراتب الموجودات في رأي إخوان الصفا ؛ الإنسان صورة مصغرة للكون ع 
وفيه المراحل نفسها ؛ الإنسان ‏ كالكون بصقة عامة ‏ وحدة عضوية ؛ 
تشبيبات كثيرة للوحدة العضوية ؛ العدد يفسر ترتيب الموجودات ؛ الترتيب 
تطوري من المعادن في أسفل الل إلى «الاتانكونا قوق الإنسنان قاعلا 
السلم . ( من ص )١195-151١‏ . 

٣‏ - مقتطف طويل من الرسائل موضوعة محا كمة بين بي الإنسان في جهة وانواع 


CAY 


الحيوان في جهة أخرى ٠‏ إذ ترفع هذه الأنواع شكاتها إلى ولي الأمر من 

الانسان وفظائعه » رافضة ان يكون للانسان علها فضل ... 

تشبيه عمل إخوان الصفا في هذا الفصل با عمله جورج أورويل ي كتابه 

رر 2 ا الحذية؛ E‏ 2 1 

عقلانة e‏ ا 
( من ص ۱٩4٩‏ = ۲۰۷ ) . 


٤‏ - وقفتنا الآن مع: أبي حيان التوحيدي في كتابه « الامتاع والمؤانسة » ؛ وكان 
هو الذي كشف للتاس عن اخوان الصفا ؛ الكتاب صورة حية للثقافة 
العربية في القرن العاشر الميلادي ( الرابع الحجري ) ؛ بؤس أبي حيان في 
خا تیر ف :دان ررر لن غ اله العارضن تدعا ونان له + کان 
كتاب « الامتاع والمؤانة » بعدئذ تسجيلاً لما دار فا من أحاديث ؛ كان 
لكل ليلة موضوع رئيسي بحدده الوزير بسؤال يلفيه ؛ من أمثلة الموضوعات 
الات ا وا ا .تليق عا او 
اعا عرو انا ته ای ما © مر 
انان وى aE‏ 
والترك والمند ثم العرب ؛ مقارنة بين العلوم الرياضية وعلوم البلاغة : أيهما 
أنفع ؟ ؛ موازنة بين المنطق اليوناني والنحو العربي ؛ وصف لطائفة من 
طترف الحوالة 4 ای الا فان ا الناطلقة :اليم 
والشهوانية ؛ السكينة وأنواعها ؛ حديث فلسن عن الممكن والواجب والممتنح ؛ 
وحديث فلسى اخر عن « العقل » و « الحس » ؛ ثم حديث فلسني كذلك 

عن الجير والقدر ؛ الحديث عن إخوان الصفا ؛ حديث فلس عن الكلي 
والجزني وكيفية إدراكهما والعلاقة بينهما ؛ وعن مشكلة « الواحد والكثير » 
المعروفة ف الملسفة ؛ وفوارنة عن النظ وار عن صن ۷ 2 ۰ 


TAY 


هم - تنتقل إلى شخصية أخرى هي «عثان بن جني » فيلسوف اللغة ؛ كتابه 
واا ا ا النواية م عه وقفول E‏ 
تفرقته بين « الكلام » و « القول » ؛ أتكون اللغة إاماً أم اصطلاحاً ؟ أهي 
كلامية أم ققهية ؟ أعني هل مخضع قواعد النحو فيا للتعليل العقلي أو هي 
مسموع لا يعلّل ؟ ؛ ابن جني يجيب عن السؤال الأول بأنها اصطلاحية » 
وعن السؤال الثاني بأن للقواعد النحوية عللها العقلية ؛ ابن جني يقيم الاشتقاق 
على المنطق الصرف › بمعنى أن يحدد بالفكر المنطي المجرد كل فروع 
المشتقات و الممكنة ۾ سواء ما استعمله العرب منها وما لم يستعملوه ؛ لاذا 
يكثر الأصل الثلائي في اللغة العربية ؟ ( من ص ۲۲۰ - ۲۲۹) . , 


5 - أيهما أقرب إلى الطبع العربي : الامجاز أم الأطناب ؟ إذا كان العرب قد 
عرفوا بميلهم إلى الإيجاز المكثف » فا دلالة ذلك ني الكشف عن « خصائص 
العقل العربي » ؛ ميل العربي إلى « التجريد » وإطلاق القول دون الوقوف 
عند الأفراد والمفردات » وتي هذا فارق. يصعب عبوره بين زمانهم وزماننا . 

(من ص ۲۲۹ - 38١‏ ). 


۷ - متى يكون الإجماع حجة ؟ يقول ابن جني ما معناه أن إجماع العالم بأسره 
على أمر لا يجعله حجة عليك إذا أردت مخالفته » اللهم إلا إذا اتفق 
ا ا EO‏ 
إخراج التتائج من تحليل النص الذي اتفق عليه الجميع ؛ بضع ابن جني 
E US Jo‏ 

في هذا المبدا ما يرد على معاصرينا الذين ياتمون بالأقدمين . 
(من ص ۲۳۲۱ - 3958 ). 


۸ - أيهما أولى بالعناية : الشكل أم المضمون ؟ ابن جني يني عن اللغة العربية 
اهمامها باللفظ دون المعن فاهمامهم بالألفاظ هو نمسه اهّامهم ععاتہا ؛ 
الفرق بيننا حين نطرق مشكلة اللفظ والمعنى » وبين ابن جني حين يطرق 


A4 


المشكلة نفسها : فهو مشغول بمعنى اللفظة الواحدة ونحن مشغولون يمعنى 
الثمرة الأدبية المعينة في مجموعها . ( من ص ۲۳٣١‏ - ۲۳۸ ) 

۹ - وقفة مع ابن جني في نظرته إلى أنواع الكلمة : الأسماء والأفعال والحروف » 
وأي هذه الأنواع كان أسبق من أيها ؟ الرأي عنده هو أن اللغة نشات ببيكلها 
كاملاً دفعة واحدة » ثم أخذ الميكل يزداد مع الزمن امتلاء ؛ مناقشتنا 
لابن جي في وجهة نظره . (من ص ۲۳۸ - ۲٤٤‏ ) . 

.) 540 - ۲٤١ ملاحظات عن عبقرية اللغة العربية في الأداء . ( من ص‎ - ٠ 

١‏ - رحلة فرعية نترك بها يغداد قاصدين إلى « جرجان » حيث عبد القاهر 
الجرجاني ؛ برتراند رسل ومباحثه ني نوع الترتيب اللفظي الذي يعطي للجملة 
معناها ؛ عبد الماهر الحرجاني في كتابيه :اسرار اليلاغه ۾ و «اعجاز 
القرآن ؛ صنم ما صنع برتراند رسل ؛ كلاهما یری أن المعنى كائن في 
طريقة ترتيب المفردات لا في المفردات من حيث هي كذلك ؛ الفرق بين 
الرجلين أن رسل بنظر من زاوية المنطق والجرجاني ينظر من زاوية اللغة والنحو. 
قول الحرجاتي ف « أسرار البلاغة » إن ترتيب اللفظ يؤدي ما يؤديه لالتزامه 
ترتيب المعاني في ذهن المتكلم ؛ والمعاني ترتب بحسب ما يقتضيه العقل 
أي المنطق ؛ تعليق لنا على قول الجرجاني ني ذلك ؛ الجرجاني بأل سؤالاً 
آخر هو : ما الذي يملع على الجملة الأدبية جمالما ؟ الجواب هو نفسه 
الجواب بالنسبة للمعنى » وهو : ترتيب المفردات ؛ المقردات نفسها عنصر 
محايد ؛ هل يريد الجرجاني أن ما يوفر للجملة معناها هو نفسه الذي يوفر 
ا عد كرون مق وة ا ان القائلى ان محال ال 
2 أدائه لوظيفته خير أداء .(من ص )۲٣۱- ۲٤۷‏ ۰ 

؟؛ - إذا كانت الجملة العلمية تصن الوقائم وصفاً مباشراً » فالجملة الأدبية 
تصفها بطريق غير مباشر » وذلك بان تجسدها في صورة ذهنية توازيها ؛ 
الجرجاني يحاول التعليل » والتعليل عملية عملية ؛ عقلانية الجرجاني في 
وجهة نظره ؛ التفرقة بين المحسوس والمعقول ؛ أسس المفاضلة بين صورة 


هم 


7 حل 


f 


TA“ 


فنية وصورة فنية اخرى . ( من ص ۲٣۹۸ - ۲٥۲‏ ). 


كتاب ٠‏ دلائل الإعجاز » يبدأ بدفاع عن الشعر ؛ وجوب أن يكون النقد 
الادني موضوعيا خالصا ؛ موقف من مواقف حياتنا الادبية المعاصرة ذو 
علاقة بقواعد النقد عند الجرجاني ؛ المعول في الحكم عند الحرجاتي هو 
المعنى وحده ؛ الترتيب الذي يقتضيه النحو هو نقسه الترتيب الذي يقتضيه 
العقل ‏ ويقتضيه المعنى » ويقتضيه الجمال الأدبي ؛ لم يذ كر لنا الجرجاني 
اساس المفاضلة بين عبارتين لمعنى واحد الترمت كلتاهما ترتيب التحو › 
كما ننثر بيتاً من الشعر ؛ من ذلك كله يستنتج الجرجاني بأن إعجاز 
القران هو في معانيه لا في صياغته اللفظية ؛ عدة براهين يقيمها للتدليل 
على صواب هذه النتيجة . ( من ص ۲٣۸‏ - ۲۹۷ ). ۰ 


الفصل السادس: الكوكب الدري 


عرضنا ني القصل السابق مشاهد من الفكر العربي إبان القرنين التاسع والعاشر 
حوار ؛ الفاعلية الفكرية لعصر معين يدل علا ما بين رجاله من تفاعل . 
كان المعتزلة هم الذين تصدّوا للمشكلات الناشئة بتحليلاتهم العقلية : بلغ 
المعتزلة اوجهم في اوائل الخلافة العباسية ثم اخذ نجمهم مخبو ؛ ظهور 
ا المكبوتة كاهل السنة والروافض ؛ اختلف المعترلة مع اهل السنة في 
وكيف نتبين من كل منها مواضع الاختلاف بين المعتزلة وأعدائهم ؛ الجاحظ 


رچ كتابه « فضيلة المعتزلة » فيرد عليه ابن الراوندي بكتابه ٠‏ فضيحة 


المعتزلة » 14 ابن الراوندي محور لحر كة فكر به ¢ اہامه بالالحاد ثم تعليل 
الحاده + استعات أهل. السننة عا قاله في نقد المعترلة برغم عداء اهل السنة 


له لالحاده ؛ هل كان اين الراوندي كاتباً ماجوراً يكتب لمن جزل له 
العطاء ؟ رأي الطبري في ابن الراوندي ؛ كتاب ابن الراوندي ١‏ التاج » 
ومداره أن الله لم يخلق العام من من عدم ؛ وي كتابه « الزمردة » يبرهن عل 
إبطال رسالات الرسل ؛ وف كتايه « الفرند » يطعن ني الإسلام عليه 
السلام » وكذلك له « اللؤلؤة » و « الدامغ ٠‏ و « القضيب » وكلها كتب 
كفرية ؛ ابو العلاء المعري يسخر من ابن الراوندي في رسالة الغفران . 
(من ص ۲۹۹ - ۲۸۲ ). 


٥‏ - تار من كتبه كتاب « الزمردة » لنقف عنده » يقول ابن الراوندي في 

دحض الرسالة : انها اذا جاءت مؤيدة للعقل وأحكامه فيكفينا العقل دونها › 

واذا جاءت مناقضة للعقل وأحكامه فهي مرفوضة لذلك ؛ قالوا في الرد 
عليه بان العمل ظل كامناً ي الانسان حى ابقظته الرسالاات ؛ يمول ابن 
الراوندي عن شعائر الدين كالصلاة وغسل الحنابة ورمي الحجارة والطواف 
حول البيت كلها مما لا ر يتفق مع أحكام العقل > قالوا فى ار ةكلع ولي 
كلها وسائل لإخراج الناس من عاداتهم الطبيعية إلى عادات أفضل ؛ يقول 
عن المعجزات إنها روابات يحوز على رواتها الكذب » ويقول عن القران 
إنه لم يكن مستحيلاً على واحد من العرب الذين عرفوا بالفصاحة أن يبلغ 
هذا المدى في فصاحته ؛ قالوا في الرد عليه إن الإعجاز !نما هو ني المعاني الخ. 
الذي منا من ذلك كله حدة الحوار في ذلك العصر ؛ في ذلك العصر 
اخذت العقيدة الاسلامية صورتها الكاملة من الناحية العقلية الجدلية ؛ أبو 
الا سم الصقلي يرى الطريق مع الإسلام هابطأ من كمال الصورة إلى نقصها » 
لا صاعداً من نقص إلى كمال “عن فظن 18-041 ), 

5 - أبو الحسن الأشعري يقف موقفاً وسطاً بين نوعين من التطرف ؛ ليس العقل 
وحده هو الممياس ؛ الغيب يستعصي على البراهين العملية ؛ اعلام كثيرون 
بعد ذلك اختاروا الموقف الاشعري الذي مجمع بين العمل والإيمان ؛ الاشاعرة 
يرفضون ان يكون خلق الله العام عن طريق الفيض » وكذلك يرفضون 


TAY 


مبدأ السببية في تفسير الخلق . ( من ص ۲۸۸ - 1941 ). 

۷ - أبو العلاء المعري يهاجم الأشعري ني رسالة الغفران ؛ ایکون موضع المجوم 
هو منهج الأشعري في أن يجعل جانباً للعقل وجانباً آخر للإيمان المطلق 
بغير عقل ؟ أم يكون هو موضوعاً من موضوعات اعتقاده ؟ تلخيص هذه 
الموضوعات . ( من ص ۲۹۱ - ۲۹۰ ) 

8 - القرن التاسع والقرن العاشر هما عصر الفلاسفة » هذا الكتاب لا يغوص في 
موضوعات التخصص برغم كونما مستندة كلها إلى عقل ؛ يكتني بالموامش 
الثقافية العامة الي تدل على روح العصر ؛ شذرات من رسائل الكندي ؛ 
الصورة الى رسمها الجاحظ للكتدي في كتاب « البخلاء » . 

دمن هن اع مع 


( من ص ۳۰۱ - ۳۱۲)۔ 


٠ه‏ - مع ابن سينا في « حي بن يقظان » . (اعن صن ۳۲۹2۳۲۲ ): 


الفصل السابع :الشجرة المباركة 


١ه‏ - الإدراك هنا مصدره نبع باطني ذاتي » وهو إدراك المتصوفة ؛ سنكتني في 
هذه المرحلة بالوقوف مع رجل واحد » هو الإمام الغزالي ؛ إخلاصه لنفسه 
في القول والعمل ؛ صاحب هذا الكتاب يشعر بالقلق إذا ما اعتزم توجيه 
النقد إلى الغزالي لشعوره بعظمة الغزالي وعمق نظرته وعلمية منهجه ؛ لكنه 
في الوقت تفسه يراه في عضره قوة رجعية ارت على العصور من بعده ؛ 
ربعا كان الغزالي من أقوى العوامل الي جمدت مجرى تاريخنا الفكري ؛ 
كتابه الضخم « إحباء علوم الدين » يرسم للمسلم حياته بالمسطرة والفرجار 


CAA 


فيوصد أمامه أبواب التلقائية الحرة ؛ لكن الغزالي هو « الشجرة المباركة » 
الي تنمو بمدد من فطرتها دون سند خارجي ؛ في «المنقذ من الضلال » 
تحليل لتيارات الفكر في عصره » يرفض مها ثلاثة ويقبل الرابع وهو طريق 
الصوفية . ( من ص ۳۱۷ - ۳۲۰) 
0ه - هو صاحب منهج علمي يكاد يجمع كل أطراف اليج الرياضي عند 
ديكارت والمابج التجرببي عند ييكون ؛ نصوص مختارة تدل على رايه في 
منهج البحث ؛ جاء في «الممذ من الضلال » أن العم البقيني لا تنقضه 
ا ا ل E‏ ا 
ي ؛ جاء في ٠ ٠‏ تمافت الفلاسقة » أن الدين لا يجوز أن نحتج ب و 
بضع الغزالي هيكلاً عامأ للمنبج الاستنباطي هو نفسه الميكل الذي اقامه 
Eh ER Se NE N eS‏ 
۳ - فكرة اليقين تشغل الغزالي كما شغلت ديكارت من بعده ؛ جاء تي « ميزان 
العمل » قوله بوجوب ألا ينصاع المرء لمذهب بعينه ؛ في « المنقذ من الضلال » 
تحذير للناس بالا يعرفوا الحق بالرجال » بل الأجدر بهم هو أن يعرفوا 
الرجال بالحق ؛ في « معيار العلم » رسم لطريقة الوصول إلى النتائج اليقينية 
فزخ دنات م 2 ون حك الط 6 بين" لا كق دت الفط 
لنجتنب الطريق المؤدي إلى ضلال . ( من ص ۳۲۹ - )٣٣۲‏ 


1ه - معان مختلمه للعمل » عند الغزالي a)‏ ل © 

مه - من راي مؤلف هذا الكتاب أن الغزالي خطط منهجاً عقلياً للببحث » لكنه 
لم يلتزم هذا الهج في أي من كتبه ؛ الغزالي يقف من الفكر اليوناني موقت 
الرفض كما يظهر ذلك في كتاب « تهافت الفلاسقة » ؛ انامه للفلسقة 
الأرسطية بالتهافت ؛ في هذا الكتاب ‏ « تهافت الفلاسفة » - يطرح الغزالي 
عشرين مسالة يراها مواضع لؤاخذة الفلاسفة ؛ كان من بينها مسالة السببية ؛ 
موضع الشبه وموضع الاختلاف بينه وبين الفيلسوف الامجليزي هيوم في 
بجالة O‏ ؛ ابن رشد يتصدى للغزالي بكتابه « مهافت التهافت » ؛ العقل 


4A۹ 


الغرق :يساور نعضه عضا( من من ۴۴٤‏ = د 


5 - برغم عقلانية الغزالي وانطلاق فكره فقد رسع للمسلمين طريقة للحياة وكأنما 
صبهم في قوالب من جديد ؛ اغلق الغزالي باب الفلسفة امام العمل العربي 
ES‏ تمانية قرون ؛ نموذج من التحديد الذي قيد به الغزالي 
سلوك المسلم : « اداب الا كل » كما ورد ذلك تي و إحياء علوم الدين » . 


وص ن :۲ ۳9١‏ 


۷ - لمحة خاطفة في دنيا أبي العلاء المعري . ( من ص ٠٠١‏ - ممم ). 
القسم الثاني : شطحات اللاعقل 


الفصل الثامن اللامعقول ما هو ؟ 


۸ - نستطيع تحديد « اللاعقل » عن طر يق تحديدنا ٠‏ للعمقل » ؛ معنى ١‏ العقل » 
في الفلسفة الثالية ؛ العمل عند المثاليين هو العلاقات الضرورية بين فكرة 
وفكرة أخرى تلزم عنها كما جد ني الرياضة ؛ الروابط المكتسبة عن طريق 
الجر روي للحت a‏ 
عشر » والغزالي في القرن الحادي عشر انكرا وجود علاقة ضرورية بين 
السبب والمسبب » و بهذا لا يكون إدراك السببية عملية ٠‏ عقلية » ؛ الروابط 
الضرورية «العقلية » مقصورة على الأفكار » دون والأشياء» أو 
و الأحداث » ؛ أما عند الفلاسفة التجريبيين « فالعقل » هو الانتقال من 
مقدمة ( فكرة كانت أو شيئاً أو حدثاً ) الى نتيجة » مواء كان هذا السير 
في دنيا الأفكار أو في دنيا الظواهر الطبيعية ؛ يتفق المثاليون والتجر يبيون 
معاً على أن ٠‏ العقل » حركة استدلالية يحدث بها انتقال من بدء إلى نهاية » 
ويمختلفان في أن هذه الحركة الاستدلالية الي هي « عقل » مقصورة عند 
المثالبين على توليد الأفكار بعضها من بعض » ولكتها تتسع عند التجر يبيين 


44 


لتشمل استدلال « الوقائع » أيضاً بعضها من بعض . 
من هذا التحديد لمعنى « العمل » يتين أن « اللاعقل » هو « حالات » تسكن 
الإنان » ول ليست « بانتقالات » من مقدمة إلى نتيجة . 


هن عن 8۷ = 


۹ - بيان ٠‏ العقل »و ٠‏ اللاعقل » ني أمثلة توضحهما ؛ من أمثلة العقل وقفة العلا » 
خصائص التفكير العلمي هي نفسها خصائص العقل : الانتقال من الحزني 
إلى الكل » ومن المتعين إلى المجرد ؟ التحليل ؛ تحويل الخصائص الكيفية 
إلى صيغ كمية ؛ ومن أمثلة العقل كذلك الموقف الإنسي ( أو الإساني ) و 
ومن أمثلة اللاعقل الانفعالات والعواطف والرغبات ؛ كل هذه «الحالات» 
تتميز بأنها « خاصة » بأصحابها > قد يشاركهم أو لا يشاركهم فيها الآخرون ؛ 
ليس المقصود عند التمبيز بين العقل واللاعقل أن نفاضل بينهما ؛ عندما 
يوصف عصرنا بأنه يتسم باللامعقول في غير جال العلوم » يكون المقصود 

هو أن العقل وحده مطلوب في ميدانه ولكنه لا يكني لوجود ميادين أخرى ؛ 
کا الروماهية ی الى تفاع نوق ن شعن معان العامة عل 
العقل ؛ مدارس علم ان المعاصر عن ا وسلوكية يردان العقل 
إلا اللاعمل ؛ عندما يعتمد التاس على « التقاليد ونو « العادات » و « العرف» 
فهم إا يعتمدون عل اللاعمل عقل ويتنكرون للعقل ؛ ؛ كتاب دولر بادجوت 
« الفزياء والسياسة » وتحليله لسلطان العادات على الشعوب : أي ملطان 
م اللاعقل » علها ؛ ربط الأتماط السلوكية عند الناس في عضرنا بالفاظ 

معينة يرددها لم أولو الأمر » هو من ظواهر اللاعقل في عصرنا . 
(من ص ۳۲۹٦۹۲‏ - 0" ). 


٠‏ - الادراكات اللحظية المباشرة كلها من قبيل اللاعقل ؛ تراثنا الفكري مزيج 
من معقول ولامعقول ؛ الجانب العقلى وحده ‏ في رأينا ‏ هو ما يصلح 
لربط الحاضر بالماضي ؛ برتراند رسل في تفرقته بين حالة التصوف والمنطق 


4۱ 


1 


ml! 


ت 
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العقل » قد تلتق نظرة المنطق ونظرّة التصوف في رجل واحد كما حدث 
3 طون » الدرة العررفة إل ا أربع : الأول أن يكون 
الحدس دون العمل المنطى وسيلة إدراك ؛ والثانية أن يرى الكون وحدة 
واحدة لا تقبل التحليل ؛ والثالثة هي أن الصوي ينكر امام الزين إلى 
لحظات » والرابعة هي عدم التفرقة بين ما يسميه الناس خيراً وشراً . 


( من ص ۳۷۳ - ۳۸۰ ) 


- مناقشة التفزقة بين إدزاك الحدس وإدراك العقل ؛ الحدس هو الغريزة وهو 
الوجدان » فكلها أدوات. للإحراك لا تحتاج إلى تعلم واكتساب؛ 0 
هذه الآدوات:أنها تدرك اليقين: ؛رؤية الحدس قد تتناقض في حالتين » ومن 
شم يجيه اقل لبراجعها فار من تقائفها ما يق مع ماثر جوائي 
الخبرة ؛ للمتصوف الحق ني أن يقول إنه رأى كذا وكذا » ولكن لبس 
من حقه أن يدعي بأنه قد رأى اليقين ؛ ومن ثم فواجبنا نحو اللامعقول 
في تراثنا أن نقبل منه ما يستطيع العقل قبوله ؛ الغريزة ليست معصومة من 
الخطأ ؛ الفلاسفة يختلفون في مادتهم الي يقولون إنهم يد ركونما بالحدس ؛ 
مناقشة برجسون e‏ الركون إلى الحدس في مقابل العمل ؛ 
اوا اللخدسى د ا ای أنه فن ت ا ای أن 
تكن اطا > اد ر E TEE‏ 

(عن ص ۳۸۰ = ۳۸۸). 


نظرة التصوف إلى وحدة الوجود ؟ رفض الغزالي لما يزعمه والاتحاديون » 
من المتصوفة .( من ص ۳۸۸ - هم" ). 
الفصل التاسع : يقظة الحالمين 


رؤى المتصوفة شبية برؤى الحالمين ؛ نماذج مأخوذة من جم الدين الكبرى 
في كتابه « فوائح الجمال وقواتح الجلال » ؛ تجربة قام بها ولم جيمس ؛ 


اويل السهروردي للابة الكر عة . «اتزل من السماء ماء ...) عودة إلى 
جم الدين الكبرى » المتصوف عنده يشهد الغيب ويفعل المعجزات . 


ال اس CS‏ 


وال فى الكزاناك واا ا متافكة ما تورة فى ال بالة التشيرية من 
أن الكرامات لا تناقض العقل ؛ أصحاب اللامعقول ينظرون إلى ظواهر 
الطبيعة نظرة الساحر لا نظرة العالم > السحر هو استحداث النتائج من غير 
ااا ارت المجاء عندهم قدرات معينة ؛ مثل من الشيخ نم الدين 
الكبرى ؛ مثل اخر من جعفر الخالدي ؛ مثل ثالث من محي الدين بن 
عدلي ؛ المقارنة بين « اصحاب الحروف » و « العدديين » فالاولون يستخدمون 
الحروف لفهم الظواهر وتسييرها » والآحرون - كالفيثاغوريين ‏ يستتخدمون 
الأعداد لذلك . ومن ص (A — f‏ 

فتك كزانات الأولاء ؛ التفرقة بين النبوة والولاية » وقفة عند كتاب « ختم 
الأولياء » للحكي الترمذي » معياران لقياس صنفين من الذؤق الصوقي : 
عجان « الضدق » وان اة ٠‏ ى الحالة الأول من + كوة الضصوف 
تة اعد وان ى الحا فاته في ٠‏ غر فة م ن آل فن 
النظر عما عمل : في حالة « الصدى » يتقيد السالك بفروض الشرع 8 ثم 
عليه ان يضبط خواطره الداخلية بحيث لا يتخيل ہا ما قد حرمه الله عليه 
ف الظاهر ؛ القيد الظاهر « عبادة » والميد الباطن « عبودية ۾ ؛ في حالاات 
قصور المتصوف عن بلوغ هذه الغاية فقد تجيئه الرعاية من الله ه منّة » وجوداً ؛ 
« الصادق » فرد يخضع لظروف المكان والزمان واما ه صاحب المنة » فذات 
ل كفيك عكاتا ورا ا + ييكون اسر ى الحالة الأول وجاوقا وق 
الحالة الثاتية ١‏ صديقاً » ¢ ينتج عن ذلك أن « الولاية » إهية لا انسانية 3 
فلا يحوز قياسها بمقابيس المنطق البشري ؛ التبوة والولاية إميان : لكن 
الأولى للناس والثانية لصاحبها » الأولى بحاجة إلى برهان والثانية هي برهان 
نمسها . (هن ص )1١5 - 1١٠8‏ 


۹۳ 


5ه هناك الأوياء عثل أعلاقة علا كلو احتفظنا ما لحن ا اا من 
هذه الكلمة اليوم أفادنا التراث في حياتنا اليوم ؛ الأولياء يعطلون قوانين 
الطبيعة والعلماء يقرونبها ليستخدموها ؛ محاولة قراءة بعض نصوص المتصوفة 

مع إحلال كلمة ‏ علماء ؛ محل كلمة ‏ أولياء » فيستقيم المعنى مع عصرنا ؛ 

ما قاله الحجويري في الولابة والأولياء ؛ وما قاله في ذلك شهاب الدين 
سهروردي » وما قاله ابن عربي ؛ ابن تيمية يفند فكرة ٠‏ خاتم الأولياء » . 

( من ص 1١8‏ - 4۲۷ ). 


۷ - العلل لا يكون إلا عن طريق الوعي والمتصوفة يريدونه عن طريق صنوف 
من اللاوعى ؛ ما قاله الغزالي في ذلك والتعليق على قوله » قول الحارث 
الكي ني الزهد ؛ في مدارسنا تشرب قي التحقير من الحياة الدنيا تأثراً 
بالتراث ؛ وجوب الأخذ بحذر من مصادر اللامعقول الكثيرة في تراثنا . 

.) ٤٣٥١ - ٤1۲۷ (من ص‎ 


الفصل العاشر : سحر وتنجيم 

eT‏ هو TSE E‏ 00 كدي اشر 
ا 0000-1 أل اناس ¢ المثل الأول ا كران 
إخوان الصفا وهو من صفوة المثقفين في أزهر عصور الفكر العربي القديم › 


رسالتهم الأخيرة كانت عن « السحر والعزائم والعين » . 
(من ص ٤٤٥ - ٤)۳۷‏ ). 


000 ا بأخبار 00 ب يضعهما يي مستوى 3 34 أمثلة 
هدا ١‏ اللات ¢ اقدرة كش الخو من الأشاء ء وأسرار غبار 3 


۹ 


هذه بورد أحوان اانا دعوه إلى انصارهم تحفزم إلى الأحذ 5 العلمي 
الذي يضعون له بعض أسه على أكمل وجه ¢ ثم عودة إلى اللامعقول 
ده 4 ل 0 ار )ا قصة 
ا د 

- مثل اخحر لمناصرة اللامعقول ناخذه من الغزالي . 

(من ص 585 - ٤)1٤‏ ) . 


۹0 


ص. ب. : ۸۰٦4‏ ات ٣٣٥۸۵۹‏ 


